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Introducción 


PARTIR DE 1994, el movimiento zapatista colocó en el centro 

de la atención de México y del mundo asuntos fundamenta- 
les de nuestra realidad nacional. Uno de los temas principales fue 
el de la identidad cultural como condición para el desarrollo y el 
bienestar del ser humano. Si bien esta realidad —plena y conscien- 
temente vivida por las comunidades indígenas mexicanas— era y 
es profusamente estudiada por las ciencias sociales, el movimiento 
zapatista la hizo consciente en un radio social mucho más amplio. 
No sólo esto, sino que la convirtió en un eje de análisis y acción 
que interrelacionó dentro y fuera del país a una considerable di- 
versidad de actores. 

El interés generalizado que despertó el movimiento zapatista 
obedece en gran parte a la gravedad de la problemática. mundial 
contemporánea. La situación planetaria actual, dirigida por intere- 
ses minoritarios de concentración de la riqueza que son ajenos a 
todo tipo de responsabilidad social, exige una urgente reflexión 
científica y filosófica encauzada a la transformación de los órde- 
nes económicos y políticos imperantes. En particular, el tema de la 
identidad está inextricablemente unido a las concepciones teó- 
ricas de la cultura, y éstas se debaten actualmente en torno al com- 
plejo de la diversidad cultural y de las formas en que las culturas 
construyen sus particulares visiones estructuradas del mundo. Son 
numerosas y variadas las corrientes científicas y filosóficas que abor- 
dan este complejo, pero cada vez es mayor su coincidencia al se- 
ñalar que la diversidad cultural no es compatible con la tradicional 
imposición de modelos científicos o filosóficos derivados de so- 
ciedades que ocupan una supuesta cúspide evolutiva. Contra tal 
imposición hegemónica se tiende hoy a la formulación de instru- 
mentos teóricos específicos que deriven de la particularidad de las 
culturas. 
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El enfoque en la diversidad cultural ha ampliado considerable- 
mente la aplicación de la ciencia antropológica. No puede negarse 
que esta orientación conlleva una fuerte carga de las reivindicacio- 
nes de muy numerosos sectores de la población mundial que de- 
mandan la intervención de esa disciplina en las decisiones que afec- 
tan sus intereses primordiales. Se niega hoy la legitimidad de la 
dirección a partir de una visión privilegiada del mundo, lo que 
contextualiza los valores de todas y cada una de las culturas. Las so- 
ciedades nacionales pueden ser así concebidas en su pluralidad cul- 
tural, y ésta requiere ser estudiada en cuanto a nicho social, econó- 
mico, político en el cual sus diversos componentes se articulen en 
una forma armónica que satisfaga los intereses generales y particu- 
lares. Desde este punto de vista, la diversidad cultural misma se con- 
vierte en objeto de estudio, pues lejos de apreciarse como un prin- 
cipio absoluto, debe estimarse en la díada diversidad/semejanza 
sujeta al flujo del devenir histórico. Al considerar la diversidad en su 
necesaria pertenencia a esta díada, se evita una visión de las culturas 
como entidades atomizadas, creadoras de mundos autónomos, im- 
penetrables o casi impenetrables, lo que puede conducir a un idea- 
lismo que descontextualiza la vida social de las condiciones mate- 
riales de la existencia o, en algunos casos, que conduce al exotismo. 
En cambio, el estudio desde la perspectiva de la díada permite la 
aproximación a la diversidad en cuanto a sus magnitudes, sus calida- 
des, sus trayectorias históricas, su valor en la transformación y cons- 
trucción de las culturas, su presencia como factor de potencialidad 
en la comunicación intercultural, etc. Como es fácil de compren- 
der, este enfoque conduce al desarrollo de los estudios comparati- 
vos, ya en su aspecto diacrónico para entender el proceso perma- 
nente de formación de una tradición, ya en su aspecto sincrónico 
que permite apreciar la especificidad de las distintas formaciones 
culturales dentro de un panorama contextual amplio y significativo. 

Países como México, que ahora se muestran como verdaderos 
complejos dinámicos de culturas, esgrimen la pluralidad cultural 
en contra de las tradicionales políticas dirigidas a la homogeneiza- 
ción; pero lo hacen ensanchando el radio de su temática científica, 
dejando atrás los marcos de las diferencias étnicas o el enfoque en 
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las sociedades preindustriales. Sin embargo, en nuestro país esto no 
significa una ruptura con una tradición antropológica fuertemente 
consolidada. Por el contrario, la rica experiencia sirve como base 
para la expansión de las perspectivas, y no abandona su interés 
central por los pueblos originarios, cuya situación sigue reclaman- 
do una acención prioritaria. Las condiciones de vida de los pueblos 
originarios se transforman drásticamente día con día, en ocasiones 
hasta alcanzar niveles críticos. Sus reclamos sociales, económicos y 
políticos son cada vez más vivos y justificados ante las incidencias 
de intereses ajenos que se potencian hasta constituir serias amenazas 
contra las colectividades humanas y contra el territorio. El avance de 
la economía de mercado, la pauperización del campo, la pérdida 
de la integridad del territorio, la mercantilización de la propiedad de 
la tierra, la imperiosa necesidad de ingreso a los flujos migratorios 
en condiciones cada vez más adversas, el desarrollo tecnológico de 
la comunicación, la urbanización creciente, la proletarización en 
condiciones muy negativas, el crimen organizado y muchos otros 
factores históricos generan un dinamismo cultural que altera las 
formas de cohesión social y provoca notables cambios en la vida 
de las comunidades. Esto ha hecho que la antropología mexicana 
no sólo mantenga su mirada en las culturas de los pueblos origina- 
rios, sino que en su expansión temática cree y utilice nuevos enfo- 
ques teóricos, y que en su ejercicio aplique nuevas metodologías 
para el estudio de sectores de la población nacional. 

Dentro de la tradición científica mexicana, el estudio de las 
sociedades indígenas ha dado origen al paradigma de la cosmovisión 
mesoamericana. Historiadores y antropólogos, en la pluralidad de las 
vertientes de pensamiento dominantes en cada época, han aportado 
enfoques teóricos y metodológicos adecuados al análisis de las rea- 
lidades enfocadas. Esto no ha significado el cierre a las corrientes 
externas del pensamiento científico, pero, en una proporción con- 
siderable, dentro de la mesoamericanística se han adoptado posi- 
ciones críticas frente a la aplicación mecánica de modelos ajenos 
a la realidad estudiada. La dinámica de esta producción plantea per- 
manentemente la necesidad de reformular propuestas y conceptos. 
Como toda producción social, la científica requiere del diálogo 
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constante que tiene su más plena y fructífera expresión en el debate 
abierto en el que se exponen claramente las bases teóricas y fácticas 
de las propuestas. Los recursos son múltiples: foros públicos de dis- 
cusión, reuniones académicas centradas en los principales aspectos 
de las polémicas y —como en el presente caso— publicaciones cien- 
tíficas en las cuales se expresen frontalmente, con la mayor precisión 
posible, las propuestas hechas a la colectividad académica. 

La elaboración de este libro se enmarcó en el amplio debate 
de los aspectos teóricos de la diversidad cultural y de la necesidad de 
especificidad teórica, sobre todo en su aplicación en el contexto 
cultural mexicano. De manera particular, en los diversos trabajos 
aquí reunidos se ha establecido como objeto general de estudio la 
tradición cultural mesoamericana. Ésta se ha concebido como una 
entidad histórica en la cual sociedades de muy distintos orígenes y 
antigiiedad en el territorio, habitantes de muy variadas regiones 
geográficas y pertenecientes a muy diferentes familias lingiiísticas, 
han mantenido interrelaciones que las han hecho vivir una mi- 
lenaria historia común. Las representaciones, saberes y pautas de 
conducta producidas y transformadas a lo largo de esta historia 
común se han articulado en el tiempo y han servido como el enlace 
apropiado entre sus muy diversos constructores. Los enfoques de 
los estudios que ahora se ofrecen al público van desde la historia 
crítica de la configuración del paradigma de la cosmovisión meso- 
americana en el pensamiento antropológico mexicano; las pro- 
puestas teóricas del concepto cosmovisión como instrumento teóri- 
co para el estudio de esta tradición, y la exposición de las polémicas 
recientes en torno al mismo concepto, hasta el ejercicio compara- 
tivo entre la tradición mesoamericana y la andina; la conformación 
de arquetipos —en particular del maíz— en las cosmovisiones in- 
dígenas; la configuración de nuevas representaciones, concepcio- 
nes y prácticas religiosas derivadas de la confrontación de las reli- 
giones indígenas y el cristianismo, y los enfoques de la cosmovisión 
en los ámbitos de la creación mítica y ritual en la tradición meso- 
americana. 

Los estudios que aquí se reúnen, si bien mantienen la diver- 
sidad de enfoques de sus autores, tienen como común propósito 
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abordar el complejo campo de la cosmovisión tomando en cuenta 
la particularidad cultural y la correspondiente necesidad de cons- 
trucción del instrumental teórico específico apropiado. El concepto 
mismo de cosmovisión varía en cada uno de los autores, pero to- 
dos ellos se han fincado en el paradigma de la cosmovisión meso- 
americana y en una larga experiencia de aproximación directa a 
sus realidades específicas de estudio. A partir de estas realidades han 
generado las posiciones teóricas que defienden y que orientan su 
producción científica. En todos hay conciencia del papel de la teo- 
ría en la investigación científica de la sociedad, pero también la hay 
del valor instrumental de la teoría; de que, con su auxilio, el obje- 
tivo principal de la investigación es la aproximación a las realidades 
sociales. La eficacia de la instrumentación deriva de su correlación 
con el objeto de estudio. Éste nunca debe considerarse como mero 
objeto de contrastación o comprobación de las construcciones 
teóricas, ni éstas como milagrosas panaceas que iluminan la mente 
de los iniciados. La teoría, se ha considerado, se hermana a la praxis 
en una construcción progresiva y recíproca, y en esta adecuación 
conserva siempre su función de auxiliar del conocimiento de la 
realidad. 

Con los trabajos reunidos en este volumen se dan a conocer al 
medio académico propuestas que aspiran a mantener en forma abier- 
ta, clara y precisa el indispensable diálogo del ejercicio científico. 


ALEJANDRA GÁMEZ ESPINOSA 
ALFREDO LópPEz AUSTIN 
Puebla, Pue., y México, D. E, julio de 2014 


Sobre el concepto de cosmovisión* 


ALFREDO LórPEz AUSsTIN** 


Necesidad conceptual 


El objeto de estudio y la disciplina científica 
OY HISTORIADOR; mi objeto de estudio es el pensamiento 
de las sociedades de tradición mesoamericana, con énfasis en 
las antiguas, anteriores al dominio colonial europeo. Como histo- 
riador no encuentro que mi trabajo se diferencie del propio del 
antropólogo. Más bien, ignoro si existe alguna conveniencia en es- 
tablecer un límite entre la historia y la antropología, y carezco de 
interés para buscarlo. Como historiador, al interpretar la historia en 
un sentido amplio, mi tarea es el estudio científico de las socieda- 
des, inmersas todas en sus procesos de transformación, y comparto 
este objeto con antropólogos, sociólogos, arqueólogos, economis- 
tas y otros muchos profesionistas de las ciencias sociales que se 
ocupan de la dinámica de las sociedades. Por esta razón, no dudaría 
en la propiedad de llamar historiadores a todos ellos. 

En otra sentido, si el antropólogo tiene como objeto general 
de estudio las sociedades humanas desde una perspectiva de diver- 
sidad cultural, me siento englobado necesariamente en su enfoque, 
ya que muchos antropólogos e historiadores partimos de la premisa 


+ Este texto es una versión elaborada en octubre de 2013, a partir de una 
investigación mía que editó en línea Pablo González Casanova en el sitio de la 
Universidad Nacional Autónoma de México (unam), “Conceptos y fenómenos fun- 
damentales de nuestro tiempo”. El 17 de mayo de 2012 González Casanova acce- 
dió amablemente a mi solicitud de utilizar dicho texto como base para publicarlo 
en letra impresa. El tiempo transcurrido entre el trabajo original y el presente me 
obligó a realizar modificaciones de fondo que ahora aparecen ya integradas. En 
este periodo he participado en viarios diálogos sobre el tema, tanto en reuniones 
académicas como privadas, de los cuales reconozco como particularmente prove- 
chosos los sostenidos con mis colegas Andrés Medina Hernández, César Carrillo 
Trueba y Gabriel Espinosa Pineda. 

+* Investigador emérito del Instituto de Investigaciones Antropológicas (114) 
de la UNAM. 
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de que la diversidad producida por la historia motiva que el ser 
humano perciba su individualidad y su entorno con una visión con- 
dicionada profundamente por su cultura. Esto conduce, en conse- 
cuencia, a que el estudio de las sociedades y sus transformaciones 
deba partir de la diversidad de las concepciones y formas de acción 
dictadas por cada cultura. La diversidad cultural hace que el propio 
investigador deba considerarse un otro en un mar de otredades. 


La diversidad cultural 

Es necesario enfocar la diversidad cultural en el origen mismo de 
nuestra condición humana, en nuestra ubicación en el mundo co- 
mo especie biológica. Nos distinguimos de cualquier otra especie 
por las formas propias en que nuestras individualidades son afecta- 
das por la realidad externa e interna. Nuestra constitución psico- 
somática como seres humanos condiciona la recepción tanto de las 
impresiones de una realidad cambiante como de las reacciones co- 
rrespondientes que se producen en nuestras individualidades. 

Nuestra herencia filogenética nos asemeja en forma asombrosa 
a las especies más próximas, pero la diferencia específica señala al 
Homo sapiens como poseedor de un desarrollo particular a partir de 
su naturaleza social, principalmente en relación con sus formas 
de producción de la intersubjetividad y de la memoria, ésta no 
sólo durante la vida de cada individuo, sino a través de las genera- 
ciones, por vías no genéticas, entre ellas por los procesos de ense- 
ñanza-aprendizaje. La producción de la intersubjetividad descansa 
en la capacidad social de la comunicación que, si bien no es ex- 
clusiva de la especie, sí le es propia en cuanto a su extraordinario 
desarrollo, sobre todo a partir del lenguaje, ya que el lenguaje trans- 
forma profundamente nuestra interioridad y en buena parte con- 
diciona la intersubjetividad y la memorización no genética. 

La realidad externa e interna, recibida, percibida y memorizada 
de manera particular por el Homo sapiens, es samamente mutable, 
con cambios temporales y espaciales. La permanente y muy va- 
riada transformación de la realidad da lugar a diferenciaciones en 
distintos sectores de la humanidad. Las semejanzas y divergencias 
resultantes producen entre estos sectores relaciones de unidad/diver- 
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sidad referidas a las formas de recepción, percepción, memoriza- 
ción, y muy particularmente a las vías de comunicación creadoras 
de intersubjetividad. 

El juego de unidad/diversidad puede ser representado visual- 
mente, en forma sencilla y abreviada, por un dendrograma que 
comprende esquemáticamente el proceso de cambio que va de la 
unidad de la especie a la particularidad de pequeñas colectividades 
—o aun individuos-— como entidades extraordinariamente muta- 
bles en la historia. 


La díada unidad /diversidad 

y su carácter relativo 

En este punto es necesario recalcar la importancia actual de la díada 
unidad /diversidad en los estudios históricos y antropológicos. La 
comprensión de la cultura humana como un mar de otredades 
aparta al científico de la percepción etnocentrista —en muchos 
casos curocentrista— que ha prevalecido por siglos. Estos centris- 
mos han sido altamente distorsionantes de las realidades culturales 
observadas, entre otras razones porque han estado cargados de 
ideología, racismo, fanatismo y discriminación. Se ha pretendido 
captar la realidad ajena con la aplicación de principios, criterios y 
conceptos heurísticos, taxonómicos o axiológicos que no le son 
apropiados, y que no es extraño que supongan que la cultura del 
observador se encuentra en la cúspide de un desarrollo evolutivo 
unilineal. 

La observación científica y filosófica de esta deformación de 
las vías de conocimiento tiene ya una respetable antigiiedad, y ha 
conllevado el combate al centrismo desde los campos teóricos de 
la historia y la antropología, pero es indudable que el empeño co- 
rrectivo ha avanzado y se ha solidificado considerablemente en las 
últimas décadas. Sin embargo, como es muy frecuente en el campo 
teórico, no pocas de las oposiciones derivan hacia el polo opuesto. 
Así, al considerar indispensable el enfoque específico de las diver- 
sidades, no toman suficientemente en cuenta los procesos que 
conducen a la diversificación. Uno de los efectos de este movi- 
miento pendular es, precisamente, considerar la diversidad como 
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una atomización cultural extrema. Esto impide la comprensión de 
su carácter, simplificándolo. En contra de esta simplificación, hay 
que resaltar que la diversidad no es una categoría absoluta, sino 
relativa, y que su comprensión cabal ha de explicar la distancia gra- 
dual que existe en la pluralidad de las entidades diversificadas. La 
diversidad no sólo señala particularidades, sino que apunta a las 
diferencias de sus magnitudes en un gran panorama histórico de 
causas y vías de derivación y diversificación, de persistencias y cam- 
bios, lo que ha de percibirse y apreciarse a partir de estudios:com- 
parativos. E 

La comparación permite comprender la variedad de los radios 
de producción de la intersubjetividad; las causas de interacción co- 
municativa entre dos o más colectividades; las similitudes y disimi- 
litudes entre dos o más entidades sociales diversas; la naturaleza y 
profundidad de las reacciones ante los mismos factores materiales, 
y las particularidades del cambio en los distintos ámbitos de ac- 
ción social, 

Cuando se pasan por alto las características históricas y la dis- 
tancia gradual producida en los diferentes procesos de diversifi- 
cación, la confusión provocada por la atomización extrema puede 
conducir a la necesidad de hacer nuevamente grandes categorías cla- 
sificatorias, asiendo la comprensión de lo diverso a una taxonomía 
universalista que pretende solucionar el problema de la pluralidad 
extrema e inconexa. Pero esto puede conducir a la creación de mo- 
delos supuestamente aplicables a todas las culturas a partir de una 
visión central, y con ello se vuelve al viejo vicio combatido, puesto 
que la determinación de los criterios clasificatorios surge de una 
comprensión insuficiente de la gran variedad de culturas incluidas: 
es el retorno a un centrismo, éste de débiles cimientos. 


Diversidad y ciencia 

Una más de las consecuencias indeseables del péndulo teórico en 
la historia y la antropología consiste en que la diversidad, vista 
como la atomización cultural extrema, sin gradaciones, lleva al 
desconocimiento del valor de la intercomunicación entre los sec- 
tores diversificados. Bajo esta apreciación sin matices, cada entidad 
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se concibe encerrada en su propia perspectiva del mundo; lo hu- 
mano se transforma en un inmenso conjunto celular en el que la 
posibilidad de intersubjetividad es una ficción. La proliferación de 
mundos impermeables lleva a cxageraciones idealistas tales que se 
desdibuja por completo la materialidad de la existencia. 

El péndulo teórico llega a los extremos de la súbita y absoluta 
negación del valor de la aproximación científica a las realidades 
sociales. Dc un plumazo se equipara lo “occidental” con la ciencia, 
y ésta es satanizada con tal calificativo. No se trata de un juicio es- 
pecífico de la aplicabilidad de tal o cual concepto “universal” a una 
realidad dada. Tampoco se pretende la reconstrucción a partir de la 
crítica derivada de"la experiencia y la razón. Es un rechazo global, 
acrítico, que no deja de ser ingenuo al suponer que pueden existir, 
aproximaciones carentes de bases conceptuales, posiciones de ob- 
servación que pretenden ser puras y vírgenes como uma fabula rasa. 
O, como consecuencia opuesta, se llega a la devaluación del propio 
actuar científico. No es raro el caso en que, como argumento apa- 
sionado, se nulifique la intervención misma del observador tachán- 
dola de incomprensiva. 

Indudablemente he llegado a mencionar posiciones extremas. 
Sin embargo, la última puede servir para conducir a la reflexión 
sobre el papel del científico que se aproxima a la realidad social 
ajena. En este ejercicio reflexivo es preciso resaltar que una de las 
pretensiones de la ciencia es, precisamente, alcanzar comprensio- 
nes globales que no dejan de ser modelos centristas de una reali- 
dad dada. Sin embargo, la ciencia misma puede proporcionar las 
medidas correctivas para alcanzar sus propósitos con base en una 
más minuciosa investigación de los distintos sectores de sus objetos 
de estudio, para lo cual debe empezar, sin duda, con una crítica 
metódica de las mismas armas teóricas que la han llevado o pue- 
den llevarla a la distorsión. Esto, repito, no puede lograrlo el fácil 
—e iluso— recurso de negar a priori todo su instrumental teórico. 
Es necesario recurrir a procesos críticos paulatinos, profundos, de 
confrontación de la teoría con la realidad estudiada, tales que per- 

—mitan reconstruir los enfoques de aproximación a las sociedades 
heterogéneas. 
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la 


He afirmado que el investigador debe considerarse un otro en 
un mar de otredades. Deriva mi aseveración del carácter mismo de 
la ciencia. Uno de sus propósitos centrales es la constante depura- 
ción del contenido de sus propuestas, métodos y principios a partir 
de la estricta sujeción a la crítica metódica. Se excluye, obviamen- 
te, la idca de una depuración definitiva, perfecta, final, puesto que 
existe la conciencia de las limitaciones de los recursos de conoci- 
miento, pero se confia, en cambio, en la perfectibilidad de los me- 
dios y en el aumento de precisión del contenido. 

En términos muy generales, la depuración científica empieza 
con la exclusión de todas aquellas vías demostrativas reacias a la crí- 
tica metódica —la revelación, por ejemplo—, muchas veces vincu- 
ladas a particularidades culturales demasiado precisas: credos, tra- 
diciones, ideología, etc. No se trata, en principio, de desvirtuarlas. 
Simplemente no caben dentro de lo que se puede denominar el 
juego de la ciencia, condición normativa para quienes aceptan in- 
corporarse al ejercicio científico como una de sus actividades y * 
enfoques del mundo. El científico no está obligado a renunciar a 
sus posiciones políticas, a sus tradiciones o a su religión, si las 
posee, pero no le es válido fundar en ellas el ejercicio científico. 
El científico debe sujetarse a las reglas del juego establecidas. La 
ciencia reconoce la diversidad cultural; más aún, está obligada a te- 
nerla siempre presente, pero no puede privilegiar sus enfoques én 
una particularidad —como lamentablemente lo ha hecho— para 
fundar propuestas universalistas, : 


El ejercicio científico desde la otredad 

A partir de lo anterior, el científico ha de tomar en cuenta su pro- 
pia otredad viéndose como un individuo incluido en dos esferas 
muy diferentes: una, amplia, la de su cultura particular; la otra, re- 
ducida a uno de sus ejercicios, la de su estatus científico. De aquélla 
no puede desprenderse; ésta lo obliga a construir objetos de estu- 
dio (modelos de la realidad que pretende aprehender) bajo las rígi- 
das restricciones y lineamientos de un método estricto; a construir 
vías adecuadas para la debida intelección, y a formular propuestas 
suficientes que ingresen en el diálogo abierto, preciso y permanente 
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en el que participan otros individuos, pertenecientes ellos también 
a culturas particulares diversas, pero que han aceptado la neutrali- 
zación de muchas de sus particularidades mientras actúan sujetos a 
las reglas del juego de la ciencia. 

En efecto, la doble pertenencia es un primer enfrentamiento 
del investigador a la otredad: debe levantar barreras de filtrado que 
impidan, en lo posible, que su identidad cultural reste eficacia, en 
su ejercicio científico, a las vías de percepción y análisis de la reali- 
dad estudiada; debe impedir que dicha identidad deforme sus mo- 
delos de intelección, y que, en consecuencia, disminuya la claridad, 
racionalidad, precisión y verosimilitud de su discurso científico, 
en particular de $u propuesta. No se puede exigir al científico su im- 
parcialidad —ifmposible de alcanzar cuando su campo de ejercicio 
son las ciencias sociales—; lo que se espera de él es su objetividad, 
esto es, una acción que derive de un manejo riguroso de métodos 
y teorías suficientemente esclarecidos, de categorías y conceptos 
claramente explicados, a fin de que los receptores de sus propuestas 
puedan evaluarlas adecuadamente tomando en cuenta las condi- 
ciones de su posición como proponente. No es una objetividad 
abstracta, absoluta, sino la determinada por la propia posición del 
científico en los amplios marcos de su ejercicio. 

En su siguiente enfrentamiento a la otredad, el investigador ha 
de evaluar si su instrumental teórico es idóneo para su objeto de 
estudio: la particularidad cultural que enfocará. Si el instrumental 
fuese insuficiente o desviante, deberá hacer los ajustes necesarios; 
construir las herramientas conceptuales adecuadas para la aprehen- 
sión intelectual de las realidades que le son demasiado ajenas, y 
abandonar criterios y parámetros distorsionantes. Toda esta adapta- 
ción no es una mera adición o resta de conceptos; su acción depu- 
rativa tendrá que concordar con el resto de su marco teórico y con 
los lineamientos científicos más generales de su tiempo, pues tanto 
la vía misma que elija como los resultados que obtenga formarán 
parte de su propuesta. En su conjunto, al menos en parte, su pro- 
puesta se aproximará a la labor del traductor, que tiende los puentes 
de inteligibilidad entre una otredad dada y'la otredad del mundo 
académico. 
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La particularidad mesoamericana 


La especificidad de un ámbito de estudio 

Pasemos a la tradición mesoamericana, Quienes la estudiamos, tro- 
pezamos frecuentemente con problemas teóricos por la aplicación 
de modelos pretendidamente universales que han sido construidos 
desde una lejanía considerable. La realidad mesoamericana no posee 
una condición especial de ajenidad frente a las demás realidades 
sociales del pasado o del presente. El problema de aproximarse a 
ella por medio de la aplicación de modelos “universales” es que 
éstos fueron forjados en contextos muy diferentes, sin tomar en 
cuenta una buena parte de la historia humana en la que se encuen- 
tran comprendidas las tradiciones americanas. La aplicación acrí- 
tica produce desajustes que es indispensable rectificar. Conceptos 
como mito, estado, religión, derecho, magia y otros muchos más han 
sido insuficientes, y requieren de modificaciones a fondo que, 
como primer paso, proporcionen una comprensión más precisa de 
estos campos culturales (modelos ad hoc) y, como un segundo pro- 
pósito, se confronten con los que tradicionalmente se han usado 
hasta hoy con la consideración errónea de la propiedad de su apli- 
cación universal, 

En consecuencia, lo anterior no desvincula los modelos ad 
hoc del conjunto de los modelos científicos en juego en el con- 
texto universal de la ciencia. El bagaje teórico debe construirse a 
partir de su enfrentamiento al objeto de estudio específico, pero 
no como complejo aislado de la realidad universal, ni su percep- 
ción científica independiente del ejercicio y discurso de la comu- 
nidad científica. 

El diálogo constante con la academia cs indispensable, pero ha 
de seguirse un orden de prioridades. Se parte, indudablemente, 
con un arsenal teórico original, pero es conveniente la conciencia 
de que éste es alterable a partir de la experiencia. Posteriormente 
se finca la posición propia, construida por la confrontación de flu- 
jo y reflujo con el objeto estudiado, y después se compara con las 
posiciones teóricas ajenas. No será este segundo ejercicio de com- 
paración un proceso irreversible; por el contrario, una sana discu- 
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sión teórica ha de proporcionar aportes importantes para los dialo- 
gantes, y esto hace que las direcciones entre posición personal 
previa y confrontación con los modelos ajenos sean también de 
flujo y reflujo, con vías al aprovechamiento, de nuevo, frente el ob- 
jeto particular de estudio, Considero que los modelos teóricos son 
recursos científicos para comprender los objetos de estudio. No 
acepto, por lo tanto, la idea de que los objetos deben servir para 
justificar los modelos teóricos, por muy “poderosos” que se los 
considere. Los modelos teóricos son herramientas de mayor o me- 
nor precisión, rectificables, modificables, desechables, ancilares de 
la función para la que fueron creados. 

El trabajo que “aquí ofrezco refleja la etapa primaria del pro- 
ceso: el de la Construcción de un modelo teórico a partir de una 
minuciosa y muy dilatada confrontación con las sociedades de tradi- 
ción mesoamericana del pasado y del presente. Es, por otra parte, 
el producto de una ya vieja práctica por la que he venido modifi- 
cando mis propios conceptos y definiciones a lo largo de mi ejer- 
cicio científico. Publiqué una de mis primeras propuestas sobre 
el concepto de cosmovisión en Cuerpo humano e ideología, en 1980. 
A partir de entonces mi concepto ha ido cambiando, y he debido 
corregirlo en diversas ocasiones. Ésta es, por tanto, mi propuesta 
conceptual y definitoria más reciente. 


Algunas características 

de la realidad estudiada 

Como afirmé, el estudio de la tradición mesoamericana posee 
particularidades que hacen indispensable una constante revisión 
conceptual. No creo pertinente incluir en este trabajo la funda- 
mentación argumental ni bibliográfica de las características meso- 
americanas que señalo como base de mi exposición. Tal funda- 
mentación superaría, sin duda, las adecuadas dimensiones de mi 
texto, y sería inútil por ser repetición de lo expuesto en un sinnú- 
mero de trabajos, tanto de mi colegas como míos, entre los que se 
incluyen las observaciones que algunos estudiosos han hecho des- 
de épocas distantes. Es el siguiente un mero enunciado de carac- 
terísticas de la tradición. 
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1. Si bien toda cultura mantiene la relativa coherencia de sus com- 
ponentes, muchas de ellas, a las cuales por esta razón se puede lla- 
mar tradicionales, poseen, cn contraste con las denominadas moder- 
nas, una vinculación cohesiva mayor.' Esto se manifiesta tanto en 
el grado de interpenetración de sus distintos ámbitos de pensa- 
miento y de acción como en la uniformidad de las leyes con que 
en dichas culturas se explica el funcionamiento universal de sus 
órdenes fundamentales, de sus valores, de sus taxonomías y de 
sus pautas. La tradición mesoamericana se caracteriza, precisa- 
mente, por un alto grado de coherencia. Debido a esta coherencia, 
se difuminan —sin eliminarse-— los límites entre lo humano y lo 
no humano; en el ámbito moral, los existentes entre el arbitrio y 
la involuntariedad de la conducta; en la vida cotidiana, los de la 
ética y la salud o entre religión y derecho, o los relativos a la obli- 
gación laboral y el deber sagrado. j 

2. Según la tradición mesoamericana, el universo está con- 
puesto por dos ámbitos espacio-temporales diferentes: el divino o 
anecúmeno y el mundano o ecómeno. Los ámbitos son coexistentes, 
pero uno de ellos (el divino) fue y es causa y razón del otro (el mun- 
dano), y se cree que su existencia continuará aún después de la 
desaparición de este mundo. 

El tiempo-espacio divino sólo está ocupado por dioses y fuer- 
zas. El mundano es el propio de las criaturas. Sin embargo, los 
dioses y las fuerzas también ocupan el ámbito ecuménico, ya sea 
en forma permanente o cruzándolo en su tránsito (véase la fi- 
gura 1). 

La comunicación entre ecúmeno y anecúmeno es constante. 
El paso se realiza en ambas direcciones por numerosos umbrales. 
Por éstos fluyen dioses, fuerzas y mensajes divinos, para bien y para 
mal de las criaturas, y en ellos depositan los hombres las ofrendas a 
los dioses. 


' Al aceptar términos tan poco precisos como culturas tradicionales y culturas 
modernas, baso su distinción en el grado de coherencia interna. Esto no implica 
que yo acepte una división binaria de culturas o sociedades, tales como las que las 
dividen en arcaicas/actuales, primitivas/ modernas, etc. La diferencia que tomo en 
cuenta es, en todo caso, de grado, 
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Anecúmeno 


El anecúmeno es el ámbito 
delos seres de sustancia 
sutil, divina: dioses y fuerzas 

sobrenaturales 


Ecúmeno 


O Seres de sustancia sutil, divina 


Elecúmeno está 
poblado tanto por 
seres de sustancia 
densa como por 

seres de sustancia 
sutil. 


15) Seres de sustancia densa, pesada 


FIGURA 1 


3. Los seres están compuestos por dos tipos de sustancias, y 
éstas tienen dos calidades opuestas. La primera sustancia es fina, 
sutil e indestructible; la segunda, pesada, densa y perecedera. De la 
primera están formados los dioses y las fuerzas existentes desde 
el primer tiempo-espacio. Las criaturas, en cambio, están compues- 
tas tanto por la sustancia fina y sutil como por la densa y pesada. 

En cuanto a la calidad de ambos tipos de sustancia, es notable 
el valor de la idea de los opuestos complementarios, que marcan 
dos campos en la comprensión del cosmos: por una parte lo frío, 
femenino, húmedo, bajo, oscuro, etc., frente a lo caliente, mascu- 
lino, seco, alto, luminoso, etc. (véase la figura 2). 

Los pueblos sedentarios-agrícolas concibieron la división esta- 
cional como el producto de un ciclo en el que el periodo de !lu- 
vias, identificado con lo femenino y la muerte, daba origen al pe- 
riodo de secas, masculino y vital. 

La oposición de los contrarios es de tal naturaleza que la existen- 
cia de un campo se explica por la del otro, y el dinamismo que pro- 
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Sutil, imperceptible, 
divina, K'uyel 


Tipos de sustancia 


Densa, perceptible, 
mundana, baalcah 


—_——_———o- 
Fría, húrneda, oscura, 
débil, inferior, acuosa, 


Caliente, seca, 
luminosa, fuerte, 


La oposición de las dos noctuma, femenina. SUP*ñior Ígnea, diurna, 


A e masculina 
calidades de la sustancia ] 


produce el movimiento y da 
origen a los ciclos 


Calidades de la sustancia | 


FIGURA 2 


duce su encuentro da lugar al tiempo, a los ciclos, a la posibilidad 
misma de la existencia del cosmos, que está basada en el movimiento. 

La oposición complementaria da origen a una lucha perpetua. 
La imposición de un elemento sobre otro no es definitiva, puesto 
que el triunfo significa dominio, y éste, desgaste. Todo enfrenta- 
miento lleva, por lo tanto, al ciclo, en el cual el dominante es abati- 
do para pasar a ser dominado. El juego de relevos produce la suce- 
sión permanente. , 

4. La fuerte coherencia impone la imagen de un universo es- 
tructurado, geométrico —a manera de una gran máquina—, dina- 
mizado por la circulación de fuerzas y personas divinas que re- 
corren las vías del aparato cósmico. La simetría y los números 
sagrados son estrictas bases organizativas, aun para los dioses. Las 
múltiples ruedas calendáricas ordenan la sucesión de los aconte- 
cimientos, mientras que, paradójicamente, sus combinaciones ori- 
ginan el devenir siempre cambiante. Los colores son símbolos ubi- 


La idea central de la gran 
máquina cósmica es la 
regularidad de las 
influencias de los dioses 
sobre el mundo, 
entendiéndose entre ellas, 
por una parte, la sucesión 
de las estaciones, de la 

El cosmos debe entenderse como una gran maquinaria vegetación, de la 


que funciona para comunicar el aquí /ahora con reproducción y del 
el allá /entonces en procesos cíclicos a través de los crecimiento, y por la otra, 
cuales el hombre se explica la existencia. el paso del tiempo. 
. 
FiGuRA 3 


+ 
A Anecúmeno 
ma 


Proyecciones del monte 
sagrado 


FIGURA 4 
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cuos de la geometría. En suma, la estructura cósmica se vuelve 
obsesiva en las expresiones humanas (véase la figura 3). 

5. La estructura se reproduce en sucesivas proyecciones que 
no sólo trasladan el isomorfismo, sino además la correspondiente 
isonomía. Así, por ejemplo, las características del eje cósmico se pro- 
yectan a los cuatro extremos de la superficie terrestre para formar 
las cuatro columnas que separan el cielo y la tierra. Dichas caracte- 
rísticas se proyectan también a las grandes montañas; de éstas pasan 
sus propiedades, forma y función a los accidentes topográficos me- 
nores o a los templos piramidales, y de los templos se diseminan en 
los altares farniliares. El universo se convierte así en un enorme 
sistema fractal que da coherencia a sus partes y norma las acciones 
tanto divinas como humanas (véase la figura 4). 

6. La tradición mesoamericana explica la existencia y natus 
raleza de las criaturas en el tiempo-espacio mundano como el 
producto de los procesos causales pertenecientes al tiempo-es- 
pacio divino, en particular los de su fase mítica. Los dioses han 
sido imaginados como seres de personalidad, intelecto, senti- 
miento y voluntad muy semejantes a los humanos, y sus relacio- 
nes y acciones son similares a las que se dan en las sociedades 
hunzanas. De esta manera, los procesos míticos se expresan como 
aventuras teñidas por pasiones semejantes a las humanas (véase la 
figura 5). 

El mito pertenece a un tiempo-espacio formativo que refiere 
a acontecimientos causales en que se debaten y se van definiendo 
los dioses. En esta etapa, los dioses son seres proteicos que se trans- 
forman en el curso y como consecuencia de las aventuras. Las aven- 
turas están estructuralmente pautadas. En cel momento de la cul- 
minación del mito -——punto que casi siempre se relata como la 
aparición prístina del Sol en el horizonte— concluyeron las trans- 
formaciones de los personajes; se produjo la fijación de sus carac- 
terísticas definitivas, y adquirieron una capa de sustancia pesada y 
densa, una cobertura que los caracterizaría mientras existieran sobre 
la superficie de la Tierra. En esta forma cada uno de ellos se convirtió 
en creador-criatura de una clase de seres mundanos, y como conse- 
cuencia de su transformación quedó sujeto al ciclo de vida/muerte. 
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Los entes sobrenaturales 
y se caracterizan por 


a. estar compuestos par una sustancia imperceptible 
para los seres humanos en condiciones 
narmales de vigilia; 
b. su origen anterior a la creación del mundo 
perceptible; 
£. ser agentes; poseen acción eficaz sabre el mundo 
perceptible, y 
d. porque su acción eficaz puede ser captada o afectada 
en mayor o en menor grado par los seres humanos. 


Los dioses son entes sobrenaturales 
que se caracterizan por 


6. poseer una persanalidad considerada tan 
semejante a la humana como para 
1) comprender las expresiones humanas, 
2) poseer una voluntad susceptible de 
ser afectada por la acción humana 
(incluida en ésta toda forma de 
expresión), y 
b. ejercer, por su voluntad, una acción eficaz 
sobre el mundo perceptible. 


FiGurA 5 


A esta conversión decisiva se debe que los elementos, astros, 
minerales, vegetales, animales y el hombre mismo se concibieran y 
conciban como seres individualmente perecederos que llevan en 
su interior una persona divina no perecedera, misma que divide su 
existencia en un ciclo de dos fases: la de la vida sobre la superficie 
de la Tierra y la de la muerte en el inframundo. 

En el portentoso acontecimiento liminal de la creación del 
mundo también se produjeron las incoaciones de los dispositivos 
del aparato cósmico, de los ciclos, de las instituciones y de las bases 
taxonómiicas mundanas. 

7. El ser humano perteneciente a esta tradición concibe la to- 
talidad del ámbito ecuménico a partir de sus propias vivencias so- 
ciales. De esta manera, considera que el mundo entero implica un 
enorme conjunto de relaciones sociales entre todas las criaturas, 
incluidas las que se establecen con los dioses y con los muertos. 
El mundo, así, está fuertemente animado. 

Pese a lo anterior, hay un límite muy marcado en las posibili- 
dades de comunicación. Antes de la creación del mundo, todos los 
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personajes de los mitos tenían posibilidades de intercomunicación, 
pero ya en este mundo, a partir de la primera salida del Sol, cuan- 
do los dioses dieron origen a las criaturas, la comunicación se re- 
dujo a los ámbitos intraespecíficos. La única excepción fue el ser 
humano, al que se dotó de facultades y técnicas para la comunica- 
ción —Jimitada— con los dioses y los muertos. Aún más, algunos 
seres humanos privilegiados tienen poderes, desarrollan capacida- 
des y perfeccionan técnicas que les permiten la comunicación di- 
recta con las almas personales que se encuentran encerradas en 
cada criatura. 

8. En su conjunto, y desde el punto de vista epistemológico, la 
tradición mesoamericana se caracteriza por ofreter al investigador 
características excepcionales para el estudio de la transformación 
de las sociedades. Esto se debe a que la tradición poseyó un eleva- 
do nivel de construcción autónoma. El continente americano fue 
una isla. No se ha comprobado que existieran contactos extracon- 
tinentales de influencia cultural en Mesoamérica durante todo el 
tiempo que va del origen de la agricultura al inicio de la invasión 
europea en el siglo xv1. Aún más, las influencias entre las diversas 
superáreas culturales americanas fueron limitadas. A esto se debe 
que el estudio de Mesoamérica ofrezca excelentes posibilidades 
para analizar la integración autónoma de redes de intersubjetivi- 
dad, la duración y extensión de dichas redes, la formación de víncu- 
los y condiciones específicas que crearon la díada unidad /diversi- 
dad, y la duración y especificidad de los ritmos de transformación 
histórica. 


Las características enumeradas, y muchas otras que pudieran Enlis- 
tarse, remiten a un conjunto sistémico de actos mentales con el 
que una colectividad humana, en un tiempo histórico dado, apre- 
hende holísticamente su propio ser y su entorno para la acción 
tanto entre semejantes como en el medio. Esto hace necesaria una 
conceptuación idónea que analice y comprenda el conjunto. 
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Conceptuación 


La red intersubjetiva 

de las colectividades interactuantes 

El conjunto que pretendo conceptuar está constituido por una red 
colectiva de actos mentales. Concibo estos actos como procesa- 
mientos de información, de carácter complejo y mixto? que por 
su naturaleza, en gran medida intersubjetiva, permiten al ser hu- 
mano operar en relación con sus sernejantes y con el medio. Es 
frecuente referirse al conjunto holístico tomando en considera- 
ción únicamente su aspecto cognoscitivo; sin embargo, percepción, 
pensamiento, recuerdo, creencia y razonamiento están teñidos en 
mayor o menor grado de imágenes, emociones o intenciones. Por 
otra parte, las "más simples expresiones y acciones individuales o' 
colectivas proceden de procesos mentales complejos. 

Los actos mentales de la red se retieren a la totalidad unitarii 
que conciben los miembros de una entidad social,? en cuanto éstos 
suponen que la dinámica del ecúmeno deriva de la permanente 
irrupción de fuerzas y dioses procedentes del otro tiempo-espacio 
(el anecúmeno), y atribuyen las características de las diferentes cria- 
turas a los procesos formativos ocurridos en dicho tiempo-espacio. 

Con frecuencia se afirma que la ideación mítica y la concep- 
ción de un mundo poblado por divinidades son el fruto de la ima- 
ginación libre y creadora o de procesos oníricos, todo demasiado 
lejano a la materialidad de la existencia. Se habla del mitopoeta, 
por ejemplo, como el genio excepcional que dona a sus semejantes 
el producto de su mente privilegiada, o del creador de religiones 

? Propiamente me refiero a cadenas causales de actos mentales, de los que 
Díaz afirma: “Los actos mentales ocurren normalmente en cadenas causales de tal 
forma que, a pesar de sus diferencias fenomenológicas y de su aparente procesa- 
miento modular [...] se originan unos a otros. Por ejemplo, una sensación evoca 
una emoción, ésta un pensamiento y una imagen, y finalmente éstas originan una 
intención para actuar” (2008: 417-418). En la misma obra, propone siete grandes 
clases de actos mentales: “sensaciones, percepciones, emociones, pensamientos 


(que incluyen conceptos, juicios, razonamientos, creencias, etc.), imágenes, re- 
cuerdos e intenciones”. 


3 Considero en este caso sus calidades de partícipes de la cultura del grupo, de 
constructores de la red y de usuarios de ésta. 
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como el visionario iluminado por la inspiración de lo trascendente. 
Cabe advertir, sin embargo, que los dioses, las leyes cósmicas y los 
procesos anecuménicos han nacido de la necesidad humana de 
comprender los fenómenos del ecúmeno con el fin de optimizar 
la práctica cotidiana. Son obras de un pensamiento colectivo, casi 
siempre anónimo; son producciones diluidas que van fraguando en 
la comunicación difusa, en el constante trato social. La orientación 
de estas concepciones nace de la búsqueda de las formas más apro- 
piadas de explicar sistemáticamente la experiencia para prever las 
constantes transformaciones históricas. Por lo tanto, debemos pen- 
sar que cada tradición, y en el caso la mesoamericana, tiene como 
fuente privilegiada de permanente creación el conjunto de viven- 
cias de los miembros de la colectividad en sus interrelaciones y en 
su actuar en el mundo. » 


La red en el devenir histórico 

El conjunto holístico es un hecho histórico. Debe contemplarse 
como un proceso en constante transformación, nunca como un 
producto acabado, Se caracteriza tanto por su fuerte permanencia 
como por su constante adecuación al devenir. Sus componentes se 
encuentran en perpetuo reacomodo. En términos braudelianos, el 
conjunto está inscrito en los distintos ritmos de la historia.* 

La parte medular del conjunto pertenece a la muy larga dura- 
ción, al “tiempo frenado”, a lo que se encuentra “en el límite de lo 
móvil”, lo que posee la falsa apariencia de ser inmune al tiempo. 
Otros componentes del conjunto se transforman en la larga dura- 
ción. Otros más son más lábiles al golpe de la historia, y así hasta 
llegar a los verdaderamente efimeros. La parte medular —una parte 
cuyos límites son borrosos— puede ser considerada como un núcleo 
duro, mismo que es matriz de los actos mentales (véase la figura 6). 


* Braudel (1974: 64 y 74) afirma que hay diversas realidades cronológicas que 
se observan en el decurso histórico. Los temas que atienden al individuo y al 
acontecimiento corresponden al tiempo breve; la historia económica y social está 
ritmada lentamente, y la historia de aliento mucho más sostenido pertenece a la 
larga o a la muy larga duración. Por otra parte, Braudel (1985: 44) sostiene que el 
tiempo de la historia no fluye en una sola corriente, sino en capas simultáneas 
“como las hojas de un libro”. 
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FIGURA 6 


La formación de este núcleo se debe en gran parte a la decan- 
tación abstracta de las vivencias sociales, concretas, cotidianas y 
prácticas producidas a lo largo de los siglos. Esto permite entender 
que, pese a que la tradición mesoamericana es agrícola, algunos de 
los elementos que constituyen el núcleo duro pueden provenir 
de épocas ancestrales de recolectores-cazadores, puesto que dichos 
elementos sirvieron a los cultivadores ya sedentarios para cimentar 
sus innovaciones, a las que se sumaron elementos antiguos, vincu- 
lados a las actividades de caza, pesca y recolección, que nunca fue- 
ron abandonadas del todo por formar parte casi imprescindible 
para su subsistencia. 

Como ejemplos muy importantes de los elementos nucleares 
pueden señalarse las concepciones relativas a la oposición binaria 
complementaria —aunque paulatina y profundamente modifica- 
da en cuanto a sus contenidos—; a la geometría del cosmos, y a la 
posibilidad de los viajes místicos auxiliados por los psicotrópicos. 
Del núcleo duro depende la organización de los componentes en 
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el sistema, la inserción y el ajuste de las innovaciones, y la recom- 
posición del sistema tras la disolución o pérdida de elementos. 

Puede afirmarse que al menos una parte de dicho núcleo duro, 
conformada en la época de los primeros sedentarios agrícolas meso- 
americanos, resistió a la Conquista, a la evangelización y a la larga 
vida colonial, y que en buena parte se halla presente en los actuales 
pueblos indígenas como uno de los componentes vertebrales de la 
tradición. 


La construcción y los constructores de la red 

El devenir convierte la construcción del sistema en un proceso 
cotidiano, ininterrumpido. Con mucha frecuencia la transforma- 
ción de las partes del sistema es desequilibrada, y debido a ello se 
produce un desfase permanente tanto entre sus elementos comp 
en la conciencia de los agrupados. 

Las innovaciones derivan tanto de las vivencias generales, es- 
pontáneas y diversificadas de la comunidad como de procesos re- 
flexivos —individuales o colectivos— que modifican en alguna 
medida el sistema. La primera vía es difusa, invisible; por lo común 
existe en ella nula o muy poca conciencia de afectar el sistema; bá- 
sicamente la produce la globalidad de acciones e interacciones prác- 
ticas de los miembros de un grupo social. Esta vía puede ser ejem- 
plificada en la creación de una lengua, cuyas formas combinatorias 
derivan del uso social de los hablantes, usuarios que actúan sin in- 
tencionalidad ni conciencia de ir transformando el sistema. La len- 
gua es obra de todos y de nadie; coherente por ser producto de la 
razón, sin requerir de la conciencia dirigida a su transformación. 
La segunda vía semeja la labor de los gramáticos que descubren las 
normas, las formalizan y exponen. 

Cabe advertir que en el proceso de construcción-transforma- 
ción del sistema, la primera vía es muy superior a la segunda, pese 
a la importancia que socialmente se otorga a líderes, profetas, jerar- 
cas y filósofos. Los hombres construyen colectivamente la parte 
medular de las creencias religiosas, de los principios jurídicos y de 
los valores estéticos, e integran su obra en grandes sistemas, sin 
que para ello sea indispensable que los creadores sean conscientes 
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FiGura 7 


de estar forjando dioses, leyes u obras de arte, y menos aún de erigir 
los sistemas que ordenan los frutos de su acción. 


La sisternaticidad de la red 

Si bien los actos mentales se producen en los individuos, éstos son 
seres sociales, inmersos desde su infancia temprana en una cultura 
de la cual son herederos involuntarios. Toda experiencia es única e 
irrepetible, pero se da en un nicho cultural preexistente.? Las inno- 
vaciones que nacen en las raíces mismas del conjunto —en el en- 
frentamiento de los hombres a la particularidad de lo concreto— 
surgen dentro del sistema y se van depurando y abstrayendo durante 
la comunicación. El acto mental más simple —aun la simple per- 
cepción— es un nudo de múltiples conexiones. Algunas conllevan 
valores normativos, taxonómicos, estéticos, aunque éstos jamás ha- 
yan sido formalizados por la tradición en forma reflexiva. La infini- 
ta variación del devenir se reduce en la experiencia misma. La per- 
cepción generaliza, clasifica, forja analogías. Los procesos mentales 


5 Véase la intervención que Díaz (2008: 451 y fig. x1v.+) atribuye a la cultura 
en el sistema mental. 
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tienen su propia economía, y no es posible atomizar las representa- 
ciones de la realidad. Más allá, el lenguaje interior, presente en gran 
parte de los actos mentales, contribuye a reducir la diversidad, la 
ordena y le proporciona su propia racionalidad. 

El conjunto sistémico se dinamiza con flujos y reflujos que 
van de lo particular y concreto a los distintos niveles de abstrac- 
ción. De estos niveles generales se retorna a lo concreto, a nuevos 
casos particulares que aparecen en la vida social en forma de guías 
de pensamiento y acción (véase la figura 7). 


El valor de la comunicación 

y la variedad de sus calidades 

Con la comunicación, los actos mentales dan origen a procesos 
colectivos. La información, sobra decirlo, no produce en el recep- 
tor actos mentales idénticos a los del emisor. Por una parte, el nivel 
de intelección varía de individuo a individuo: depende en buena 
proporción del grado de afinidad cultural que poseen entre sí los 
emisores y los receptores. Por la otra, la complejidad de los actos 
—referidos como nudos de conexiones— varía cualitativa y cuan- 
titativamente según las particularidades de cada uno de los agentes. 


Radio de la 


comprensión 


El nivel de comprensión logrado entre dos individuos es 
sumamente variado; sin embargo, nunca llega alos dos 
polos de la comprensión: la incomprensión total o la 
comprensión absoluta. 


Ficura 8 
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Todo encuentro de un ser humano con otro produce un acto 
social. En términos generales, el contacto da origen, al menos, a 
una mínima comunicación. Esta relación se da en una amplísima 
escala, pero nunca tan amplia como para aproximarse a los dos po- 
los hipotéticos: el de la ininteligibilidad y el de la intersubjetividad 
total. En otras palabras, en la escala de la calidad comunicativa 
nunca se llega a la incomunicabilidad ni a la comprensión absoluta 
(véase la figura 8). 

Los niveles de calidad comunicativa, como es obvio, dependen 
de los elementos de comprensión comunes entre los participantes 
en la relación social. La semejanza deriva de que cada acervo indi- 
vidual está integrado por elementos que van de los propios de la 
especie hasta los derivados de todo el curso histórico de herencia 
cultural. En cualquier relación social, las semejanzas en los acervos 
individuales forman los puentes para la formación de nuevas inter- 
subjetividades. 

La intersubjetividad producida en una entidad social da lugar a 
la unidad del conjunto sistémico, que llega ser unta gigantesca red 
de relativa coherencia, formada por los actos mentales de la colec- 
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Formación de la intersubjetividad como red gigantesca de 
relativa coherencia, producida por la intercomunicación. 


FIGURA 9 
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tividad constructora-usuaria. Sin embargo, cada miembro de la co- 
lectividad posee una muy limitada porción de sus elementos. Por 
lo tanto, no hay que confundir el acervo individual con el conjunto 
holístico. En el limitado acervo de cada individuo se produce un 
complejo de relativa coherencia personal, pero la gran coherencia 
que rige su acervo es producto del juego dado holísticamente en 
la colectividad (véase la figura 9). 


La diversidad entre 

los constructores-usuarios del sistema 

La coherencia del sistema nunca alcanza la total uniformidad de 
pensamientos, sentimientos ni acciones en los individuos que com< 
ponen una entidad social. Como se ha afirmado, es relativa. Las 
diferencias individuales y grupales se mantienen, respondiendo a 
idiosincrasia e historia propias. Esto implica en el sistema divisió- 
nes y contradicciones sociales, tensiones y asimetrías. El sistema 
permite la interacción que abarca el juego de las diferencias y con- 
tradicciones; mantiene las posibilidades de comunicación —aun 
para la lucha ideológica—, y se convierte así en base de la gran pa- 
lestra social. 

De igual manera —como ya se mencionó—, el conjunto sis- 
témico permite las fuertes variantes temporales y espaciales que 
están determinadas por la diferencia de las relaciones de produc- 
ción, recursos económicos, ambientes naturales, tradiciones, len- 
guas, etc. La unidad se mantiene por las calidades de generalidad, 
fundamentación y estructuración del núcleo duro, que se conserva 
poco afectado por los grandes cambios históricos aun cuando éstos 
modifiquen considerablemente niveles menos resistentes. 


La naturaleza de la red 

Es necesario entender el carácter histórico de la red de actos men- 
tales —y a partir de él sus transformaciones—, considerándola en 
su calidad de conjunto articulado de actos de relación interindivi- 
duales.e intersubjetivos, no como una mera cristalización producida 
por la actividad social. La red es una relación dinámica, dialógica y 
su radio es variable. Sin embargo, el estudioso del devenir social no 
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tiene posibilidad de acceso a los actos mentales que forman la red. 
Debe suponerlos por medio de la observación de los procesos crea- 
tivos o de las cristalizaciones producidas por dichos procesos de 
creación y de comunicación en forma mediata o inmediata. 

Es pertinente aclarar al respecto que los procesos de creación 
y comunicación no son una mera consecuencia o fase posterior de 
los procesos mentales. Éstos se siguen produciendo durante la crea- 
ción misma. La actividad mental se prolonga durante la resistencia 
del medio y durante la interacción social que forma su contexto, 
al punto de que la cristalización no es el reflejo puro de la concep- 
ción primaria, sino de la forma en que ésta se va objetivando. 
A partir de las observaciones de los procesos de creación y sus cris- 
talizaciones, el investigador integra su modelo de estudio, recons- 
truyendo hipotéticamente todos los actos mentales que les dieron 
origen, incluidos, obviamente, los que se producen en el contexto 
general y en las interrelaciones sociales que fueron su nicho. 
Las relativas dimensiones de la red 
Uno de los problemas más interesantes del conjunto sistémico es 
el de la determinación de sus dimensiones. No es posible limitar el 
tamaño de la red de actos mentales a dimensiones tipo, como pue- 
den serlo las que corresponden a una comunidad, una región, una 
etnia o una época determinadas. La dimensión es relativa. Para en- 
tender el problema, podemos recurrir a una comparación sencilla. 
Si equiparamos la red con los dogmas de un complejo religioso, 
tendríamos que observar la formación de los niveles de pertenencia 
y la calidad de la intersubjetividad de las creencias. Si reducimos el 
ejemplo “a un esquema demasiado simplista, y limitándonos a la 
oficialidad nominal de los credos, el cristianismo puede poscer 
principios básicos comunes, pero a partir de éstos hay particulari- 
dades derivadas de las creencias de las distintas. denominaciones: 
católicos, protestantes, anglicanos, ortodoxos orientales, nestoria- 
nos, ortodoxos etíopes, coptos, etc. Cada denominación tiene, ade- 
más, sus propias divisiones, En sentido inverso de pertenencia, el 
cristianismo forma con el judaísmo y el islam un conjunto cuyos 
principios están cristalizados en la Biblia. Estas religiones estarán 
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incluidas en otro grupo mayor, el de las religiones que se conside- 
ran monoteístas, y los monoteístas junto a los politeístas formarían 
el gran grupo de los creyentes. Es obvio que en todo este magno 
complejo funciona el principio lógico enunciado en el siglo 1 
por el filósofo neoplatónico Porfirio: “A mayor comprensión, me- 
nor extensión, y viceversa”. A mayor número de creyentes consi- 
derados en un conjunto, las similitudes de las creencias serán más 
limitadas; a menor número, los puntos de coincidencia, y por tanto 
la calidad de intelección, serán mayores (véase la figura 10). 

De la misma manera pueden analizarse la construcción de las 
redes de actos mentales y la formación de las intersubjetividades. 
Hay que tomar en cuenta que los actos mentales se incorporan en 
redes de intersubjetividad a partir de la comunicación. Los radios 
de la producción de las redes son variables, debido a que las rela- 
ciones sociales se establecen en muy diversos ámbitos grupales. Urr 
mismo individuo forma parte de un reducido ámbito conyugal, 
con sus particulares relaciones de comunicación; de otro, un poco 
más amplio, que es el familiar, y así sucesivamente, hasta pertenecer 
a comunidades sociales enormes, con las cuales se identifica, y 
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dentro de las que ocupa un lugar como constructor-usuario de la 
red. Esto hace que la dimensión de entidades sociales sea relativa, 
pues depende de la amplitud de radio de las relaciones sociales y 
de la particular producción de actos mentales en los variados ám- 
bitos de relación. El modelo utilizado para el estudio de la red no 
puede reducirse a la comunidad, la etnia o ninguna otra unidad 
fija. La comunicación y, por tanto, la intersubjetividad, operan en 
la diversidad de los ámbitos. Obviamente, la calidad de la com- 
prensión entre los componentes del proceso intersubjetivo va- 
riará, obedeciendo no sólo al referido principio de Porfirio, sino 
además en cuanto a contenido, al tipo de interrelaciones produci- 
das en las diversas interrelaciones. De esta manera, tomando en 
consideración el caso de la tradición mesoamericana, el modelo 
general, cuyos elementos constitutivos se centran en el núcleo 
duro, quedará dividido y subdividido en áreas, regiones, localida- 
des, y deberá ser apreciado en términos de su unidad y su diversi- 
dad. Por otra parte, cabe advertir que el núcleo duro no es una 
entidad absoluta, sino relativa, correspondiente a los distintos ra- 
dios de interrelación (véase la figura 11). 
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Definición 


Definición global 
La conceptuación expuesta en forma abreviada permite construir 
la siguiente definición de la red intersubjetiva de actos mentales: 


Hecho histórico de producción de procesos mentales inmerso en 
decursos de muy larga duración, cuyo resultado es un conjunto sistó- 
mico de coherencia relativa, constituido por una red colectiva de, 
actos mentales, con la que una entidad social, en un momento histó- 
rico dado, pretende aprehender el universo en forma holística. 


Notas a la definición 


Tras formular esta definición, creo pertinente agregar breves notas 
aclaratorias a sus elementos. 


11] 


[2] 


[4] 


Hecho histórico... 

Se subraya su identificación como hecho histórico para desta- 
car su calidad objetiva como producto de una sociedad. No se 
trata, por tanto, de una mera herramienta teórica del historia- 
dor o del etnólogo. 

... de producción de procesos mentales... 

Vilar (1981: 43) señala que si el objeto de la historia es la dinámi- 
ca de las sociedades humanas, la materia histórica la constituyen los 
tipos de hechos, e inicia la enumeración de éstos con los hechos de 
masas, entre los que menciona la masa de los pensamientos y de las 
creencias. Si bien los procesos mentales a los que me refiero son más 
amplios que los pensamientos y las creencias —a los que inclu- 
yen—, la definición de Vilar va en la dirección correcta. 

... inmerso en decursos de muy larga duración... 

La muy larga duración se refiere a su parte nuclear. En su marco 
histórico, el resto de los componentes de la red pertenecen a 
todos los ritmos de la historia, desde los de larga duración hasta 
los efimeros. 

... cuyo resultado es un conjunto sistémico de coherencia relativa... 
El conjunto sistémico es coherente debido en gran parte a que 


[5 
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el desarrollo de las vías de comunicación construidas por el 
Homo sapiens en su proceso evolutivo. Entre todas estas vías 
destaca, por supuesto, el lenguaje, que no sólo alcanza altos ni- 
veles de sistematicidad, sino que influye con su lógica en la 
producción de los actos mentales humanos. 

No obstante que el conjunto es un sistema, su coherencia 
no es absoluta. La falta de coherencia total no es negativa al sis- 
tema, pues permite las divergencias internas, las variantes regio- 
nales y locales, la constante transformación histórica, etcétera. 
... constituido por una red colectiva de actos mentales... 

Aunque el acto mental se produce en el individuo, su natu- 
raleza es social por el carácter mismo del productor. El acto 
mental, hecho sumamente complejo, es un nudo de conexio- 
nes de elementos, entre ellos los culturales, que son en su 
mayor parte anteriores al individuo y que están presentes en 
él debido a su naturaleza social. La red se origina cuando los | 
actos mentales producen información. Es necesario conside— 
rarla no un producto cristalizado, sino una relación dialógica 
en permanente transformación. Por otra parte, hay que to- 
mar en cuenta que la coherencia del sistema no lega a uni- 
formar pensamientos, sentimientos o acciones de los indivi- 
duos, puesto que el sistema abarca las diferencias individuales 
y grupales. De esta forma, la red permite la interacción en su 
más amplio sentido, estableciendo principios básicos de en- 
tendimiento y reglas suficientes para la comunicación y el tra- 
to. Así se da el juego de las diferencias y contradicciones, lo 
que hace del sistema en este aspecto la base de la gran pales- 
tra social. 

... con la.que una entidad social... 

Los grupos sociales productores del sistema son de extensión 
relativa. Las distintas dimensiones pueden estar interrelaciona-. 
das como subgrupos o como grupos traslapados. Pueden ser 
de larga existencia o efímeras. Pueden ser de interrelaciones 
generalizadas o muy particulares y concretas. Esto hace que 
exista una pluralidad de subsistemas de distintas dimensiones, 
ya incluidos unos en otros, ya intersecados. 
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... en un momento histórico dado... 

El carácter histórico del conjunto implica su modificación, 
debida a la constante adquisición, modificación y pérdida de sus 
componentes. Es un diálogo que, como todo proceso de inter- 
subjetividad, está en movimiento histórico, transformándose 
en la realidad cotidiana. Como se afirmó, la transformación 
tiene ritmos diferentes, y el cambio de los estratos más exter- 
nos atenúa el efecto del devenir en los más profundos. 

... pretende aprehender el universo en forma holística. 

El carácter sistémico del conjunto permite que la percepción 
de los miembros del grupo sea holística. Los miembros del 
grupo creen en una relación causal entre el tiempo-espacio 
anecuménico y el ecuménico, en que la constante transforma- 
ción de las criaturas es producida por la sustancia ligera que 
permanece en el mundo o transita por él; creen también en la 
existencia de leyes cósmicas que rigen tanto a las divinidades 
como a las criaturas. Por otra parte, el investigador debe tomar en 
cuenta que la creencia en dioses, fuerzas, mitos, tiempo-espacio 
anecuménico y composición mixta de las criaturas es una res- 
puesta a la necesidad del hombre de aprehender racional, axio- 
lógica, emocional e intencionadamente su entorno y su propia 
naturaleza, y que esta aprehensión requiere de la concepción de 
una totalidad de elementos vinculados firmemente. 


Denominación 


Conceptos, definiciones y denominaciones 

Es conveniente separar el aspecto relativo a la construcción de 
conceptos y definiciones del aspecto de la denominación del obje- 
to conceptuado o definido. No es extraño encontrar, por ejemplo, 
que una denominación sea expulsada del léxico “política o acadé- 
micamente adecuado” en una forma totalmente acrítica, o que se 
preténda asumir tal o cual ventaja de una corriente en boga con la 
mera sustitución de un término rechazado por el más nuevo. El tér- 
mino o su rechazo pasan a ser así partes de una expresión de ban- 
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dería poco seria y nada adecuada en los debates científicos. Preci- 
samente, el problema que hasta ahora nos ocupa es uno de los que 
deben ser atendidos tomando en cuenta la separación propuesta. 

En primer lugar es necesario establecer que la importancia de 
una designación nunca llega a tener la importancia de la concep- 
tuación y la definición. Sin embargo, también es preciso reconocer 
que las cargas histórica y filológica de un término no son despre- 
ciables, ya que el término mismo puede sugerir un contenido del 
significado conceptual, aunque éste ya no corresponda a la nueva 
construcción. El uso o rechazo léxico debe, por tanto, ajustarse ca- 
suísticamente, considerando las ventajas y desventajas particulares. 


La inteligibilidad de la denominación 

Una primera consideración sobre un término es su inteligibilidad. 
En la comunicación científica es preferible el lenguaje llano a la 
proliferación indiscriminada de una terminología que acaba por 
convertirse en una jerga cerrada, propia de iniciados en una de las 
ramas de la ciencia o, incluso, propia de una corriente teórica. La 
primera pregunta que conviene hacer es el uso histórico que ha te- 
nido, el término; cuál ha sido su nivel de aplicación, sobre todo si su 
significado ha sido de precisión estricta o si ha tenido la ambigúe- 
dad suficiente para comprender contenidos diversos y variables. 

Lo anterior es aplicable a muchas de las denominaciones apli- 
cables en el ámbito mesoamericano. Las discusiones han sido máúl- 
tiples, por muy distintas razones, en torno a términos como rey, es- 
clavo, mito, alma, magia, religión, chansán, sobrenatural, pecado —y un 
largo etcétera—, y han dado tema a artículos, ponencias y mesas 
redondas. 

Insisto en que la solución ha de ser casuista. Tomemos el caso 
de la palabra rey. ¿Es conveniente o no utilizar este término al re- 
ferirlo al supremo gobernante de las entidades políticas de los 
antiguos mexicas? Muchos han sostenido su impropiedad, y reco- 
miendan el uso exclusivo del término tlahtoani. El simple cambio, 
sin embargo, no ofrece una solución fácil y viable. Las dificultades 
de pronunciación del término y las diferentes normalizaciones orto- 
gráficas de su escritura pueden pasarse por alto, pero sigue el pro- 
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blema de la pluralización de la palabra, que en este caso nos da 
tlahtoque. Esto hace necesaria, al menos, una segunda nota aclarato- 
ria, Pero el problema se torna mucho más grave debido a que este 
término no es aplicable a las innumerables entidades políticas de 
pueblos mesoamericanos que no eran hablantes de la lengua ná- 
huatl. Sería inadmisible para designar a gobernantes zapotecos, 
mixtecos, mayas, etcétera. 

Veamos, en cambio, el uso del término rey cuando el discurso 
de la propuesta científica es el español. El uso de la palabra ha sido 
tan ambiguo en la historia universal, que ésta ha servido para refe- 
rirse tanto a los gobernantes asiáticos de la antigiiedad como a las 
actuales cabezas de las monarquías europeas; tanto a los monarcas 
absolutistas como a los que son meras figuras decorativas; tanto a 
poderosos jefes de imperios como a quienes han regido entidades 
minúsculas de exigua importancia. ¿Qué óbice hay, entonces, para' 
aplicar la palabra a una realidad política más? Es un término llano, y 
su ambigiiedad podrá borrarse con una explicación suficiente. En 
todo caso, esta explicación sería siempre necesaria, ya se trate de 
definir tlahtoani o de aplicar el término “rey” a los tlahtoque mexicas. 

El caso, obviamente, no se puede generalizar; hay que evaluar 
cada posible uso, sopesando el poder comunicativo de los términos. 
Habrá casos en que sea necesaria la acuñación de un neologismo. 
También esta innovación tiene sus ventajas y sus riesgos. El primer 
riesgo cs su dificil aceptación, sobre todo porque han de usarse vías 
de difusión amplias y argumentos muy convincentes. Es posible 
—como puede suponerse— que el neologismo quede como una 
curiosidad más en la historia de la ciencia. También es grave que el 
neologismo produzca ambigiiedad, sobre todo si se ha tomado un 
término del léxico común para cargarlo de un nuevo significado y 
si su significado filológico o su previa carga histórica, científica o 
filosófica crea una nueva distorsión o induce implícitamente a 
otorgarle un contenido diferente al que se pretende hacer valer. 


La tradición de una denominación 
El término cosmovisión —que tradicionalmente se ha aplicado a 
conceptos afines al que aquí se discute— no sólo tiene una respetable 
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antigiiedad, sino que históricamente ha marcado el desenvolvimiento 
de un debate científico en el cual han participado múltiples pensa— 
dores con numerosas propuestas y desde muy diversas posiciones 
teóricas a lo largo del tiempo. En otras palabras, ha aceptado, desde 
mucho atrás, contenidos teóricos diferentes, pero ha conservado la 
precisión necesaria para limitar un campo de discusión importante 
y definible en el estudio de la cultura humana. Su supuesta vincu- 
lación necesaria a una idea o a una corriente filosófica carece de 
fundamento. Su nivel de comprensión es suficiente para continuar 
abarcando una amplia discusión científica dentro de las ciencias so- 
ciales, discusión en la cual pueden tener voz las diversas posiciones. 
Obviamente, y como es sana costumbre, se sobrentenderá que su 
uso de ninguna manera uniforma los puntos de vista de sus usua- 
rios. Todos podrán usar el término con la debida inteligencia de 
que su amplitud permite respetar la ubicación teórica de cada uno 
de los participantes en el diálogo. Es lo usual de la ciencia. 

En cuanto a su filología, no han faltado objeciones al término 
cosmovisión. Creo que las críticas han sido superfluas. El término es 
aceptable si por cosntos se entiende la totalidad unitaria de lo existente 
y si se acepta el amplísimo sentido metonímico del término visión. 

Por lo que toca a mi propuesta, a lo largo de muchos años he 
ido variando concepto y definición de este complejo teórico. Pese 
a las diferencias entre lo que antes sostuve y lo que ahora propongo, 
nada me induce por ahora a cambiar el término cosmovisión. Sigo 
distinguiéndolo de cosmogonía, relativo al origen del mundo, y de 
cosmología, palabra que por su elemento Aoyío se limita a los actos 
mentales de carácter cognoscitivo, reflexivos. Los tres términos se- 
rán muy útiles si se aplican en sus respectivas acepciones, enten- 
diendo que tanto la cosmología como la cosmogonía forman parte 
del concepto globalizante de la cosmovisión. 


Consideraciones finales 


r 


Las variantes que he venido formulando en la defmición de cosmo- 
visión a lo largo de décadas se han debido a su constante confron- 
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tación con la tradición mesoamericana. Hoy propongo una más, 
que no por última es necesariamente la definitiva o la mejor. In- 
gresa ésta a futuras confrontaciones que haré con mi objeto de es- 
tudio, y como propuesta al debate académico. 
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La cosmovisión mesoamericana 
LA CONFIGURACIÓN DE UN PARADIGMA 


ANDRÉS MEDINA HERNÁNDEZ* 


Introducción 


A ANTROPOLOGÍA mexicana de la segunda mitad del siglo xx 
ha tenido en el concepto de Mesoamérica su paradigma más 
importante, luego de medio siglo de vigencia del evolucionismo de 
raíz decimonónica. La transición de un paradigma a otro no fue 
del todo apacible, como lo habría de mostrar la polémica entre Juan 
Comas y Lucio Mendieta y Núñez —ambos investigadores de la 
UNAM— con motivo de la publicación de la Etnografía de México 
(1957) por parte del Instituto de Investigaciones Sociales (115). 

Si bien el referente central es el ensayo de Paul Kirchhoff, pu- 
blicado en 1943 en las páginas del primer número de la revista 
Acta Americana, el proceso que conduce a este momento es muy su- 
gerente por las particulares condiciones que imponen dos contex- 
tos. Por una parte, la estrategia hegemónica de los Estados Unidos 
a lo largo de los años treinta, con una creciente tensión que con- 
duciría a la segunda Guerra Mundial, y la inestabilidad política en 
Europa por el ascenso del régimen nacionalsocialista en Alemania 
que provoca la emigración de ciudadanos no solamente de este 
país, sino de otros más, como sucede en España con la guerra civil 
y el ascenso de la dictadura de Francisco Franco. Por la otra parte, 
en México se vive en la misma década una efervescencia política 
con el gobierno del presidente Lázaro Cárdenas, que sienta las ba- 
ses políticas y económicas del futuro desarrollo bajo un discurso 
nacionalista. 

Es entonces cuando se funda el complejo institucional sostén 
del nacionalismo y en el que los estudios antropológicos se des- 
arrollan bajo este signo ideológico. 


* Investigador del Instituto de Investigaciones Antropológicas de la Universi- 
dad Nacional Autónoma de México. 
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En este escrito nos proponemos realizar un primer bosquejo del 
proceso por el que la propuesta de una superárea cultural, Meso- 
américa, se convierte en un paradigma para la comunidad científica 
mexicana de la década de 1940; es decir, en un referente que guiará 
las investigaciones de las diferentes instituciones relacionadas con el 
campo de los estudios antropológicos. Reconocemos tres momen- 
tos significativos de este proceso: el primero (1940-1970) es el de su 
vigencia incontestable, cuando se establecen las principales líneas de 
investigación y se abre una primera polémica entre la propuesta ofi- 
cial, encabezada por Alfonso Caso desde el Instituto Nacional de 
Antropología e Historia (Nan), y la evolucionista multilineal, funda- 
da por los planteamientos de Pedro Armillas. 

El segundo momento (1970-1980) corresponde a la vigencia 
de la propuesta marxista, que en el campo de la etnología se expresa 
en la polémica entre los amados cfnicistas, quienes parten de las 
posiciones definidas en la Primera Declaración de Barbados (1971) 
y las posiciones marxistas en torno a las clases sociales en el campo. 
Uno de los ejes más notables corresponde a la discusión en torno al 
modo de producción asiático, en la que se definen las posiciones de 
Pedro Carrasco, quien dirige un proyecto en torno a la transición 
de las sociedades mesoamericanas del posclásico hacia el régimen 
novohispano, y las de Ángel Palerm, que con otro equipo se propone 
sustanciar las posiciones de Karl Wittfogel sobre las sociedades hi- 
dráulicas, en la forma extrema del “despotismo oriental”. 

El tercer momento (1980-2001) está signado por los trabajos 
de Alfredo López Austin, fundamentalmente por el primero de 
ellos, Cuerpo humano e ideología (1980), y por la emergencia de una 
corriente encabezada por Johanna Broda, centrada en los rituales 
agrícolas y sus implicaciones calendáricas y astronómicas. Es en- 
tonces cuando se configura el paradigma de la cosmovisión meso- 
americana que provoca un crecimiento de las investigaciones 
etnográficas. El cierre de este momento, y el inicio de otro que 
corresponde a nuestro tiempo, el de los comienzos del tercer mi- 
lenio, puede identificarse con la aparición del libro editado por 
Johanna Broda y Félix Báez-Jorge, Cosmovisión, ritual e identidad de 
los pueblos indígenas de México (2001), en el que participan quienes 
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sustentan diferentes posiciones en torno a la cosmovisión meso- 
americana. 

Lo que sigue será una serie de polémicas que tienen como 
punto de partida el seminario organizado en la Coordinación Na- 
cional de Antropología del 1nAH, encabezada por la antropóloga 
Gloria Artís. Reconocemos hasta ahora tres momentos de la polé- 
mica en torno a las posiciones establecidas en los trabajos de Alfre- 
do López Austin. En cada uno de ellos se definen varias posiciones 
teóricas; sobre todo provocan una mayor precisión por parte del 
autor citado. Nos referiremos a cada uno de esos momentos en 
este trabajo. 

Finalmente, haremos referencia al encuentro tenido en el Co- 
legio de Antropología de la Benemérita Universidad Autónoma de 
Puebla, en el que se reúnen algunos de los autores más importantes 
que trabajan bajo el paradigma de la cosmovisión mesoamericana, 
y que generó los ensayos que componen el presente volumen. Ce- 
rraremos el texto con un comentario de carácter muy general. 


La configuración de la comunidad 
antropológica 


El eje principal en torno al cual se habrá de constituir la comunidad 
de estudiosos de la antropología en el siglo xx es el establecido por 
el discurso nacionalista de los criollos de la segunda mitad del siglo 
XVIIL, cuya figura central es el jesuita Francisco Javier Clavijero. 
Como lo indica David Brading (1972), a diferencia de otros intelec- 
tuales nacionalistas de las colonias hispanoamericanas que rechazan 
los antecedentes de las sociedades amerindias, los novohispanos 
asumen ese pasado “pagano” y lo convierten en el fundamento de 
sus reivindicaciones independentistas. 

El mejor testimonio de esta actitud hacia lo que habrá de lla- 
marse la “historia antigua de México” es el incidente suscitado a 
partir del descubrimiento, en 1790, de dos enormes esculturas 
de piedra en el subsuelo de la plaza mayor de la Ciudad de Méxi- 
co, pues en lugar de destruirlas como evidencia de una acción dia- 
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bólica, de un paganismo que había que desterrar, las rescatan y pro- 
tegen. Estas dos piezas arqueológicas son la representación de la 
diosa Coatlicue y la llamada Piedra del Sol —ambas instaladas ac- 
tualmente en la Sala Mexica del Museo Nacional de Antropolo- 
gía—, que estudió el intelectual criollo Antonio de León y Gama, 
quien publicó su trabajo en 1792 con el título Descripción histórica y 
cronológica de las dos piedras (Matos Moctezuma, 1990). Para Eduardo 
Matos éste es el momento que señala la fundación de la arqueolo- 
gía mexicana; lo cierto es que, como ya se define en la obra de 
Clavijero, Historia antigua de México, en tanto se exalta el pasado 
como antecedente de la nación mexicana, se desprecia a los pue- 
blos indios, a los que se ve como herederos envilecidos de esa pa- 
sada grandeza. 

La política del nuevo Estado nacional hacia los pueblos indios 
desarrollará la postura criolla de exaltar el pasado grandioso, con lo 
que se;legitima el estudio de lo que se llamaría el México Antiguo, 
y de despreciar a sus descendientes, a los que se marginará de dife- 
rentes maneras, e incluso se reprimirán con el ejército sus protestas 
y reclamos. Tanto liberales como conservadores compartirán esta 
orientación represiva, con un abierto racismo, lo cual redundará en 
la expansión de la gran propiedad, cuyo avance engullirá literal- 
mente territorios y poblaciones indias convirtiendo en peones a 
sus antiguos y legítimos propietarios. Las Leyes de Reforma y la 
misma Constitución de 1857 rechazan los derechos colectivos 
de los pueblos indios, así como su propiedad comunal, consecuen- 
tes con el énfasis en el individuo desde la perspectiva de la ideolo- 
gía liberal. 

La preeminencia de la arqueología en el nacionalismo mexica- 
no decimonónico tiene un episodio significativo y fundamental 
en la creación de la Dirección de Inspección y Conservación de 
Monumentos Arqueológicos en 1885, ya bajo el gobierno porfi- 
rista. Esta política es respaldada por la Ley del 11 de mayo de 1897, 
por la cual se declara que los monumentos arqueológicos son pro- 
piedad. de la nación (Rutsch, 2007: 65). Si bien la inspección for- 
ma parte del Museo Nacional, en la práctica funcionará con cierta 
autonomía, generando numerosos conflictos con la dirección del 
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museo por la ambigiiedad de su estatuto administrativo. Leopoldo 
Batres, compañero de armas de Porfirio Díaz durante la Interven- 
ción francesa, será quien encabece la inspección desde sus inicios 
hasta poco después de la caída de la dictadura porfirista, en 1911. 

La comunidad fundacional de la antropología mexicana del 
siglo XX tiene sus inicios en el espacio del Museo Nacional. La in- 
tegró un pequeño grupo en el que están Nicolás León, Jesús Ga- 
lindo y Villa, Genaro García, Manuel Villada y Andrés Molina 
Enríquez; son ellos quienes realizan las primeras investigaciones en 
los campos de la etnografía y la antropología física, así como conti- 
núan con las relacionadas con el estudio de las lenguas amerindias. Si 
bien Nicolás León y Jesús Galindo y Villa realizan investigaciones 
arqueológicas, pronto Leopoldo Batres, en su calidad de inspector, 
les advierte no hacerlo sin su aprobación, lo que obliga a Galindo 
y Villa a establecer una linea de investigación que sitúa su trabajo 
en el campo de la historia. Esta disciplina se distingue de la .monu- 
mentalista apoyada por el régimen porfirista, la cual encuentra en 
la grandeza de las antiguas civilizaciones la legitimidad de su na- 
cionalismo. Es decir, se establecen las dos líneas que dominarán la 
arqueología mexicana del siglo xx, no sin situaciones conflictivas 
en algunos momentos: la oficial, centrada en una orientación mo- 
numentalista, atenta a las explicaciones desde el campo de lo reli- 
gloso, y la que se inscribe en la historia social, atenta a los procesos 
socioeconómicos y políticos. 

En el escenario fastuoso de las celebraciones oficiales del Cen- 
tenario de la Independencia nacional por parte de la dictadura 
porfirista, tiene lugar la fundación de la Universidad Nacional en 
1910, en la que la Escuela de Altos Estudios tiene un papel central 
en la configuración del complejo institucional que la constituye. 
Las ya existentes escuelas de jurisprudencia, ingeniería, medicina y 
arquitectura son integradas a esta nueva institución, así como tam- 
bién el Museo Nacional y el Observatorio Astronómico. La cáte- 
dra inaugural de antropología la ocupa Franz Boas, destacado an- 
tropólogo fundador de la corriente culturalista en los Estados 
Unidos, quien imparte varios cursos a partir de 1911 (véase la am- 
plia relación al respecto en el libro de Rutsch, 2007). 
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El pequeño grupo de investigadores del Museo Nacional crece 
a partir de 1906, cuando se ofrecen becas a los estudiantes que asis- 
ten a los cursos impartidos y se realiza trabajo de campo. Entre los 
alumnos que participan en estos cursos encontramos a Manuel 
Gamio, Miguel Othón de Mendizábal, Nemesio García Naranjo e 
Isabel Ramírez Castañeda, que destacarán posteriormente. Para 
1915 los cursos del museo se trasladan a la Escuela de Altos Estu- 
dios de la Universidad Nacional, aunque continuarán impartién- 
dose en los mismos salones del edificio de la calle de Moneda, si- 
tuado en el costado norte de la manzana donde está el Palacio 
Nacional. Mientras tanto Manuel Gamio, graduado con una maes- 
tría en la Universidad de Columbia, funda la Dirección de An- 
tropología en la Secretaría de Agricultura y Fomento, y traslada las 
funciones de la antigua inspección bajo su mando. Desde esta di- 
rección Gamio integra un equipo de investigadores con los cuales 
desarrolla el gran proyecto sobre el Valle de Teotihuacan, el cual 
fructificará en la monumental obra publicada en 1922 La población 
del Valle de Teotihuacan, uno de los productos más importantes de la 
antropología mexicana, con el cual funda el llamado método inte- 
gral, con un enfoque regional. 

Otra línea de investigaciones se establece desde la Secretaría 
de Educación Pública (ser) fundada por José Vasconcelos, ya bajo 
el régimen que emerge de la Revolución mexicana y cristaliza en 
la Constitución de 1917. El ambicioso programa educativo que 
despliega a un ejército de jóvenes maestros llega hasta las comuni- 
dades indígenas; de hecho, la Cámara de Diputados integra un De- 
partamento de Educación Indígena al proyecto enviado por Vas- 
concelos, que originalmente no atendía a esta parte de la población 
nacional, Sin embargo, a finales de la década de 1920, Moisés 
Sáenz, subsecretario de Educación, realiza un balance de los resul- 
tados del programa educativo en el medio indígena y reconoce su 
fracaso. Para conocer las causas de esta situación Sáenz organiza 
un proyecto de investigación en la Región de los Once Pueblos, 
en la sierra de Michoacán, donde reside un importante núcleo de 
población hablante de la lengua purépecha. En este grupo encon- 
tramos a dos investigadores interesados en la cultura de los pueblos 
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indios: Carlos Basauri y Miguel Othón de Mendizábal. Si bien la 
investigación se suspende por razones políticas (a los seis meses de 
iniciada su director, Sáenz, renuncia y sale del país) el resto del 
equipo permanece en el campo por dos años. 

Esta experiencia es relatada por Moisés Sáenz en un libro que 
publica en Perú (donde fungía como embajador del gobierno de 
México), el cual tiene como anexo la propuesta de creación de un 
departamento de asuntos indígenas. En efecto, en Carapan, bosquejo de 
una experiencia (1936), Sáenz plantea los objetivos de su proyecto, 
describe las especialidades de los miembros de su equipo y narra las 
dificultades para llevar a cabo las actividades previstas. La conclusión 
más importante es el reconocimiento de la trascendencia de cono- 
cer las lenguas amerindias para poder realizar con eficiencia la labor 
educativa. Y Saénz encuentra pronto la respuesta a esta situación. 

En efecto, Moisés Sáenz conoce en Guatemala a un pastor pro- 
testante, William Cameron Townsend, que desarrolla su labor en! 
una comunidad cakchiquel y se plantea, como uno de sus objetivos, 
la traducción de la Biblia a esa lengua; para esto también se propone 
diseñar un alfabeto y preparar cartillas que le permitan desarrollar la 
lectoescritura en cakchiquel en esta población mayoritariamente 
monolingúe. Saénz invita a Townsend a que viaje a México y des- 
arrolle esa misma labor entre los pueblos indios mexicanos. 

Un investigador formado como maestro normalista y dedicado 
desde muy temprano a los estudios etnográficos es Carlos Basauri, 
quien trabaja con Manuel Gamio en la Dirección de Antropología 
y participa con él en la recopilación de datos etnográficos. Esta ta- 
rea la habrá de continuar posteriormente Basauri desde la ser, hasta 
culminar con la publicación de La población indígena de México, cu- 
yos tres volúmenes ven la luz cn 1940. Basauri desarrolla varias 
investigaciones siendo miembro de la sep; una de ellas la lleva a 
cabo en la región tarahumara, cuyo resultado es una monografía 
etnográfica (1929); asimismo es comisionado en 1928 por las auto- 
ridades de la SEP para incorporarse a la expedición dirigida por 
Frans Blem, de la Universidad de Tulane en Nueva Orleans. El re- 
sultado de su participación es publicado en 1931 por la propia SEP 
(Basauri, ca. 1931). 
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Las condiciones políticas para la constitución del entramado ims- 
titucional, que ampliará la comunidad antropológica nacional y sen- 
tará las bases para la formación de profesionales con un reconoci- 
miento legal, se establecen en el sexenio del gobicrno del presidente 
Lázaro Cárdenas (1934-1940). En el campo de la problemática agra- 
ria Cárdenas impulsa una reforma que transforma sustancialmente la 
situación de la población campesina, de la cual forman una parte 
considerable las comunidades indígenas; por el lado de la educación 
también impulsa su ampliación, pero sobre todo se propone organi- 
zar instituciones educativas de nivel medio y superior para la forma- 
ción profesional de los hijos de obreros y campesinos, lo cual deri- 
vará en el Instituto Politécnico Nacional (1PN). Asimismo, Lázaro 
Cárdenas será el primer presidente indigenista al fundar la primera 
institución dedicada a enfrentar los graves problemas que enfrentan 
los pueblos indios de México. Bajo esta política surgen diferentes 
instituciones, que constituirán el conjunto en el que se reconfigurará 
el campo de la antropología mexicana. 

El Departamento Autónomo de Asuntos Indígenas (DAAI) es 
organizado en 1936 siguiendo la propuesta de Moisés Sáenz; su 
actividad principal se concentrará en la organización de congresos 
regionales en los cuales las comunidades indias plantearán sus pro- 
blemas mediante ponencias preparadas en sus respectivas lenguas; 
el primer congreso se realiza el mismo año de la instauración del 
paar. En este ambiente efervescente de los movimientos sociales 
de los pueblos indios aparece la que es posiblemente la primera 
propuesta de autonomía, por parte de los pueblos rarámuri, de la 
región tarahumara, quienes integran un organismo político como 
interlocutor con las autoridades estatales y federales, el Consejo 
Supremo de la Raza Tarahumara (un relato extraordinario de este 
proceso lo hace el antropólogo Juan Luis Sariego, 2002). 

El pastor protestante William Cameron Townsend llega a Mé- 
xico en 1933; con las recomendaciones de Moisés Sáenz logra 
acercarse a las autoridades de la ser y les propone su plan de pre- 
parar cartillas en las lenguas amerindias para enseñar la lectoescri- 
tura y, posteriormente, introducir los programas de castellaniza- 
ción. Para hacer una demostración de las bondades de su método 
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se instala en una comunidad nahua del estado de Morelos, en Te- 
celcingo; con el apoyo de varios funcionarios federales logra el 
apoyo para hacer un tiraje alto de las primeras cartillas en la lengua 
local; un investigador que lo apoya es Mariano Silva y Aceves, 
miembro del Ateneo de la Juventud y secretario particular de José 
Vasconcelos durante su paso por la ser. Para esos años treinta, Silva 
y Aceves funda el Instituto de Investigaciones Lingúiísticas, con su 
revista Investigaciones Lingriísticas, y funda en la Facultad de Filosofía 
y Letras de la UNAM las carreras de Lingilística Románica y Lingúís- 
tica en Idiomas Indígenas, estimulando así las investigaciones en 
estos campos, las cuales, por cierto, cristalizarán posteriormente 
en la creación del actual Instituto de Investigaciones Filológicas, 
de la UNAM. 

La fundación del Departamento de Antropología en la Escuela 
de Ciencias Biológicas del 1en, en 1937, tiene como antecedente la 
organización de la Universidad Gabino Barreda, cuyo primer rec- 
tor es Miguel Othón de Mendizábal, y que posteriormente se 
transforma en la Universidad Obrera, bajo la influencia del movi- 
miento obrero encabezado por Vicente Lombardo Toledano. El 
primer director del Departamento es Daniel E Rubín de la Bor- 
bolla, y en la planta de maestros aparecen como catedráticos invi- 
tados Paul Kirchhoff, Norman A. McQuown y Jules Henry, de 
origen alemán el primero y estadunidenses los dos últimos (Espa- 
ña, 1987: 234). Estaban también, por supuesto, otros investigadores 
notables de esa época, como el propio Mendizábal, Wigberto Ji- 
ménez Moreno, Alfonso Caso y otros más. El plan de estudios tie- 
ne como propósito formar especialistas en los campos de la antro- 
pología fisica y la antropología social. Aquí es importante señalar 
que por antropología social se entendía, por esos años, la antropo- 
logía aplicada, cs decir, una ciencia enfrentada a la solución de los 
problemas sociales y económicos de las poblaciones estudiadas. 

Esta orientación de una ciencia confrontada con los problemas 
sociales y económicos de la población mexicana está ya presente 
en uno de los fundadores de la antropología en México, Andrés 
Molina Enríquez, profesor en el Museo Nacional por muchos 
años, y la continúan Manuel Gamio y Othón de Mendizábal; de 
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hecho este último es quien define el perfil del estudiante que ha- 
bía que formar en el Departamento de Antropología como un 
trabajador de campo dotado del instrumental de las ciencias antro- 
pológicas que funcionaría como intermediario entre las demandas 
de los pueblos indios y las autoridades gubernamentales de los di- 
ferentes niveles (Medina, 1996). 

La Universidad Nacional encuentra una profunda transfor- 
mación en la lucha por la autonomía, la cual alcanza en 1929, 
luego de un intenso movimiento estudiantil. Anteriormente fun- 
cionaba como parte de la ser y hubo numerosos problemas en la 
definición de su perfil, pues en su seno pugnaban las presiones 
para entenderla como una institución dedicada a la formación de 
educadores, frente a aquella otra orientación humanista, más am- 
plia, con la que fue fundada en 1910. Con la autonomía alcanza- 
da se inicia una muy difícil etapa en la vida de la ahora UNAM, 
pues el gobierno federal le retira su apoyo y trata de convertirla 
en una universidad privada; incluso ofrece un capital para iniciar 
este proceso. La propuesta de una educación socialista, que forma 
parte de la campaña presidencial de Lázaro Cárdenas, se impone 
como la directriz de la política educativa gubernamental durante 
su sexenio, y se exige a la UNAM que se pliegue a ella; se suscita 
entonces la polémica entre Antonio Caso, que defiende la liber- 
tad de cátedra, y Vicente Lombardo Toledano, que exige se siga la 
política oficial. 

La UNAM mantiene su defensa de la libertad de cátedra a costa 
de una notable vulnerabilidad frente a la política gubernamental, 
y ciertamente los rectores que la encabezan con dificultad se 
mantienen, permaneciendo la mayoría muy poco tiempo. En ese 
entorno se funda en 1930 el 115, con una dirección rotativa de 
seis personalidades que escasamente atienden los problemas, pues 
son participantes activos en el medio político nacional; en quien 
recae la responsabilidad de mantener a flote el proyecto es en Mi- 
guel Othón de Mendizábal, secretario académico del Instituto 
(Medina, 2010). 

Durante la rectoría de Luis Chico Goerne (1935-1938) se es- 
tablece una colaboración con los programas gubernamentales por 
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medio de la participación en la Comisión Intersecretarial del Valle 
del Mezquital, a la que se integra Mendizábal, junto con su cola- 
borador, también miembro del 1s, Francisco Rojas González. En 
una visita que el presidente Cárdenas hace a las comunidades oto- 
mies del Valle del Mezquital solicita a Mendizábal una investiga- 
ción inmediata para poder instrumentar el programa de gobierno 
adecuado a las demandas de la población regional. 

Con un equipo pequeño Mendizábal realiza una investigación 
etnográfica en forma de monografías, y de esta experiencia, y Otras 
más en las que participa, se deriva el perfil del antropólogo como 
intermediario entre la población india y las autoridades guberna- 
mentales, el cual rige la formación profesional que se establece en 
el Departamento de Antropología de la Escuela de Ciencias Bioló- 
gicas del 1PN. Posteriormente Mendizábal se dedica a realizar in- 
vestigaciones sobre la economía y la historia de los otomjes del 
Valle del Mezquital, las cuales no son publicadas sino póstumamen- 
te (Medina, 1996). 

Con la rectoría de Gustavo Baz (1938-1940), un funcionario 
cercano al régimen cardenista, comienza a reducirse la tensión en- 
tre ambas instancias: UNAM y gobierno federal; en 1939 toma pose- 
sión como nuevo director del 11s Lucio Mendieta y Núñez, anti- 
guo colaborador de Manuel Gamio y participante en la política 
indigenista gubernamental, quien reorganiza el instituto y funda la 
Revista Mexicana de Sociología. El proyecto, que va a tener un papel 
central en esta nueva etapa, será el dedicado a la preparación de 
un Atlas Etnográfico de México, para lo cual trabaja activamente un 
equipo de investigadores. 

Una figura protagónica en el proceso de configuración del 
complejo institucional de la antropología nacional es Alfonso Caso, 
profesor de arqueología y de etnología en la Facultad de Filosofía 
y Letras de la unam en el periodo de 1929 a 1943. Ingresa al Mu- 
seo Nacional para desarrollar trabajos arqueológicos. En 1930 es 
nombrado Jefe del Departamento de Arqueología, y para 1931 ini- 
cia sus excavaciones en Monte Albán, Oaxaca; en 1933 y 1934 es 
director del Museo Nacional. El descubrimiento de la Tumba 7 de 
Monte Albán, en enero de 1932, con un extraordinario tesoro, lo 
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sitúa en una posición sobresaliente que le facilita su actividad de 
fundador de diversas instituciones. 

Así, para mediados de 1937 se realiza una reunión en la casa de 
Alfonso Caso con la intención de crear una asociación que reuniera 
a los interesados en las investigaciones antropológicas; participan 
en esta primera reunión Rafael García Granados, Daniel Rubín de 
la Borbolla, Wigberto Jiménez Moreno, Paul Kirchhoff y Miguel 
Othón de Mendizábal, además del propio Caso. Deciden entonces 
convocar a los estudiosos de la época, y el 28 de octubre de 1937 se 
funda la Sociedad Mexicana de Antropología, con su publicación 
periódica, la Revista Mexicana de Estudios Antropológicos, de la cual 
será director Alfonso Caso, en tanto que los dos secretarios son 
Rafael García Granados y Daniel E Rubín de la Borbolla (Arecha- 
valeta, 1988). Esta sociedad será el centro de una intensa actividad 
académica, pues se reúnen dos veces al mes para presentar avances 
de investigación o bien impartir conferencias. En este ambiente se 
propone organizar las Mesas Redondas de Antropología, dedicadas 
a temas específicos de importancia para la comunidad antropoló- 
gica. Un acontecimiento que apuntala el gran interés por las inves- 
tigaciones antropológicas y reúne a diversas instituciones fundadas 
anteriormente es la creación del Instituto Nacional de Antropolo- 
gía'e Historia (INAM), el 3 de febrero de 1939, 

Esta institución tiene como atribuciones la exploración de zonas 
arqueológicas; la vigilancia, conservación y restauración de monu- 
mentos arqueológicos, históricos y artísticos; el desarrollo de inves- 
tigaciones antropológicas, y la publicación de trabajos relevantes 
para sus diversos objetivos; además, incorpora al Museo Nacional 
de Arqueología, Historia y Etnografía —nnombre que asumía en 
ese tiempo el viejo Museo Nacional— y al Departamento de Mo- 
numentos llistóricos, Artísticos y Arqueológicos, el cual es reorga- 
nizado en dos departamentos, el de Monumentos Prehispánicos 
y el de Monumentos Coloniales; también se crea el Museo Nacio- 
nal de Historia y se incorpora el Departamento de Antropología 
de la Escuela de Ciencias Biológicas del IPN para convertirse en la 
Escuela Nacional de Antropología; el primer director del INAH €s 
Alfonso Caso (Olivé, 1988: 208-209). 


64 ANDRÉS MEDINA HERNÁNDEZ 


Ciertamente para el año de 1939 la comunidad antropológica 
mexicana se ha consolidado, y lo mostrará en diversos aconte- 
cimientos académicos, como el XXIX Congreso Internacional de 
Americanistas que se realiza en la Ciudad de México, cuya cere- 
monia de inauguración se llevó a cabo en el Palacio de Bellas Ar- 
tes, donde Alfonso Caso pronuncia el discurso inaugural, y donde 
participan diversos miembros de la comunidad mexicana; en ese 
mismo año tiene lugar la Primera Asamblea de Filólogos y Lin- 
gilistas, organizada por el Departamento Autónomo de Asuntos 
Indígenas y el Departamento de Antropología de la Escuela de 
Ciencias Biológicas del 1PN. Para organizar este evento llega a Mé- 
xico Morris Swadesh, un joven y destacado lingitista, discípulo de 
Edward Sapir. 

Hay varios acontecimientos que subrayan la importancia de 
esta Asamblea, como la fundación de las academias de varias len; 
guas amerindias, entre ellas la de la lengua náhuatl y la del maya, lo 
que constituye un paso significativo en el reconocimiento de la 
importancia de las lenguas amerindias habladas en el país; otro re- 
sultado es la organización del Consejo Nacional de Lenguas, de 
donde surge la iniciativa de realizar el proyecto para organizar un 
programa de alfabetización en la región purépecha, en Michoacán, 
bajo la dirección de M. Swadesh. 

Este programa se propone algo más que alfabetizar, pues entre 
sus actividades está el fortalecimiento de la lengua purépecha a 
través de la formación de maestros hablantes, de publicaciones y de 
diferentes medios impresos para difundirla (véase la tesis de Tania 
Ávalos, 2006, que realiza un análisis profundo de las diferentes etapas 
del Proyecto Tarasco, cono se le llama en ese entonces). La suspen- 
sión del proyecto, a unos meses de haberse iniciado, a consecuencia 
del cambio de orientación política promovido por el gobierno del 
presidente Manuel Ávila Camacho (1940-1946), lo convierte en 
un recurso potencial para apoyar el desarrollo de las lenguas ame- 
rindias, algo actualmente ajeno a los intereses de las políticas edu- 
cativas y del lenguaje en México. 

Finalniente, como culminación de esta gran actividad en la 
que se fundan diversas instituciones donde se desarrollan investiga- 
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ciones antropológicas y programas relacionados tanto con la polí- 
tica indigenista como con la educación indígena, se lleva a cabo el 
Primer Congreso Indigenista Interamericano en la ciudad de Pátz- 
cuaro, Michoacán, en abril de 1940, Este magno evento que reúne 
a investigadores y políticos de la mayor parte de los países del con- 
tinente americano es resultado de una intensa actividad diplo- 
mática por parte de Moisés Sáenz desde principios del sexenio 
cardenista, así como de una relación estrecha con el Comisionado 
de Asuntos Indígenas del gobierno de los Estados Unidos, John 
Collier. Participa un numeroso contingente que integra la delega- 
ción mexicana con numerosas ponencias. 

La relación entre Collier y Sáenz es algo más que una relación 
personal, pues expresa un interés del gobierno de los Estados Uni- 
dos por la situación mexicana, en esos años en que domina un tono 
de socialismo en los pronunciamientos gubernamentales, como el 
que se refiere a la educación. Incluso la discusión sobre el estatuto 
político de los pueblos indios trae a primer plano la estrategia des- 
arrollada por la Unión Soviética hacia sus minorías nacionales. En 
la discusión intervienen tanto representantes del Partido Comu- 
nista Mexicano como del gobierno federal; incluso Vicente Lom- 
bardo Toledano hace un planteamiento radical en el que se consi- 
dera la remunicipalización de las regiones donde hay población 
indígena, así como el reconocimiento de sus autoridades tradicio- 
nales, entre otros puntos significativos. 

Se muestra también interés por las actividades desarrolladas por 
el Instituto Panamericano de Geografía e Historia (IPGH), entre las 
que se' cuenta la creación de dos publicaciones, la Revista de His- 
toria de América, fundada en 1939 y dirigida por Silvio Zavala, y el 
Boletín Bibliográfico de Antropología Americana, dirigido inicialmente 
por Alfonso Caso, La sede del 1PGH se sitúa en la Ciudad de Méxi- 
co, donde también se preparan las dos revistas mencionadas. 

Entre los acuerdos tomados en el Primer Congreso Indigenis- 
ta Interamericano está la creación del Instituto Indigenista Inter- 
americano, cuya sede será la Ciudad de México, y la preparación 
de dos publicaciones, el Boletín Indigenista y la revista América Indí- 
gena; esta última será un foro importante en las discusiones sobre 
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política indigenista, antropología, educación indígena y otros te- 
mas relacionados, que se suscitarán entre los especialistas de todo el 
continente americano, lo que la convierte en una herramienta im- 
portante para entender la situación que presentan las políticas in- 
digenistas, pero sobre todo las poblaciones indias de los países 
americanos. El primer director elegido en el congreso es Moisés 
Sáenz, pero desafortunadamente no puede ocupar el cargo por su 
repentino fallecimiento en Perú. 

El Primer Congreso Indigenista Interamericano es un refe- 
rente significativo de las tendencias más importantes de la antro- 
pología mexicana, pues si bien desde un trasfondo evolucionista se 
llevan a cabo las investigaciones etnográficas, conllevan una posi- 
ción crítica acorde con el nacionalismo revolucionario que do- 
mina el sexenio cardenista. Esto es evidente en las dos obras que se 
entregan a los participantes en el Congreso como una contribu- 
ción a las discusiones y acuerdos sostenidos; tales son la obra en 
tres volúmenes de Carlos Basauri, La población indígena de México 
(1940), producto de un largo esfuerzo que tiene como punto de 
arranque las “cartas etnográficas” preparadas por Manuel Gamio 
desde la sEp, en el comienzo de los años veinte, y que es la primera 
obra que propone una visión de conjunto de la población indíge- 
na. El otro libro es Las tribus yaquis de Sonora, su cultura y anhelada 
autodeterminación (1940) de Alfonso Fabila, publicado por el Depar- 
tamento de Asuntos Indígenas. Su autor procede, como Basauri, de 
la tradición magisterial instaurada en la sep desde el comienzo de los 
años veinte en el programa de Vasconcelos; Fabila participa como 
alfabetizador, y para esos años lleva cursos en el Museo Nacional. 
Ya en 1933 aparece trabajando con Manuel Gamio en la Escuela 
Regional Campesina de El Mexe, en el Valle del Mezquital; para 
el siguiente año es trasladado a la Escuela Regional Campesina de 
La Huerta, en Michoacán; posteriormente realiza diversas investi- 
gaciones para el Departamento de Asuntos Indigenas, entre 1935 y 
1940. Es entonces cuando elabora su monografía sobre los yaquis 
de Sonora. 

Finalmente, la tradición del nacionalismo criollo continúa a 
través de las actividades del INAH y de la Sociedad Mexicana de 
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Antropología, dedicadas fundamentalmente al estudio del “esplen- 
dor del México antiguo”, como se advierte en los temas de las pri- 
meras mesas redondas: la primera, realizada en 1941, se dedica a 
deslindar la identidad de la Tula de las fuentes históricas, en tanto 
que la segunda se plantea el lugar que corresponde a los olmecas, 
cuyos restos arqueológicos recientemente encontrados reclaman su 
definición en términos de las secuencias y caracterizaciones cultu- 
rales tenidas hasta entonces. 


La propuesta teórica mesoamericanista 


En el primer número de la revista Acta Americana, publicada en Mé- 
xico en 1943 por la Sociedad Interamericana de Antropología de 
la Smithsonian Institution, aparece el artículo de Paul Kirchhoff 
“Mesoamérica: sus límites geográficos, composición émica y carac- 
teres culturales”, el cual se elaboró como parte de las tareas enco- 
mendadas a su autor, como secretario del Comité Internacional 
para el Estudio de las Distribuciones Culturales en América, orga- 
nizado en el XXVII Congreso Internacional de Americanistas, 
realizado en la Ciudad de México en 1939, 

El texto propone la definición de una “superárea” a partir de 
un método comparativo que emplea elementos culturales y se si- 
túa en una perspectiva que abarca todo el continente americano; a 
partir del modo de subsistencia establece tres grandes categorías: 
recolectores-cazadores, cultivadores inferiores y cultivadores supe- 
riores; estos últimos se sitúan en el centro del continente y remiten 
a las culturas chibcha, andina y mesoamericana, en tanto que los 
cultivadores inferiores se sitúan en una posición fronteriza con 
los superiores, y en los extremos del continente están los recolec- 
tores-cazadores, para quienes, en el caso de los ubicados en el nor- 
te de América, adquiere una importancia considerable la pesca. 

Un dato significativo que revela la influencia de la vieja teoría 
evolucionista es la definición de la “tribu” como unidad social bá- 
sica, así como la caracterización de la especificidad étnica a partir 
del dato lingitístico. De todos modos estas categorías son mane- 
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jadas escrupulosamente a partir del método comparativo. La pro- 
puesta es de carácter cultural, y con base en esta perspectiva se 
hace una crítica a otras clasificaciones, como las basadas en la geo- 
grafía política o en la biogeografía, o bien las que se establecen des- 
de la geopolítica, como Middle America. 

Para establecer las características culturales de Mesoamérica 
Kirchhoff parte de tres criterios generales: aquellos que son especí- 
ficos de la superárea, aquellos otros que comparte con las otras re- 
giones del continente, y finalmente los que no se presentan en Meso- 
américa, pero sí aparecen en las otras regiones, y que por lo tanto 
plantean problemas de investigación muy sugerentes. 

Con base en sus comparaciones y definiciones, concluye: 


Todo esto demuestra la realidad de Mesoamérica como una región 
cuyos habitantes, tanto los inmigrantes muy antiguos como los rela- 
tivamente recientes, se vieron unidos por una historia común que los 
enfrentó como un conjunto a otras tribus del continente, quedando 
sus movimientos migratorios confinados por regla general dentro 
de su límites geográficos, una vez entrados cn la Órbita de Mesoamé- 
rica. En algunos casos participaron en común en estas migraciones 


tribus de diferentes familias o grupos lingúísticos (KirchhofF et al., 
1992: 32). 


La definición del área cultural mesoamericana corresponde al mo- 
mento de la conquista española, es decir, al siglo XVI, admitiendo 
su carácter dinámico para otros momentos históricos. Esta pro- 
puesta es considerada como tentativa por su autor, quien solicita 
sugerencias “acerca de la mejor manera de continuar este estudio” 
(Kirchhoff et al., 1992: 45). 

En este trabajo se concilian varias tradiciones científicas. En 
primer lugar aquella en la que está formado Paul Kirchhoff, la es- 
cuela histórico-cultural alemana, particularmente la corriente 
encabezada por Fritz Graebner. Los integrantes de esta escuela 
compartían la pretensión educativa y filosófica, dominante desde 
mediados del siglo xIx, que pugnaba “por una ciencia unificada, hu- 
manista, pero elitista a la vez, y la mayor de las veces eurocéntrica”. 
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A ella pertenecían los estudiosos alemanes que llegaron a México 
en la primera mitad del siglo xx, tales como Eduard Seler, Franz 
Boas, Hermann Beyer y el propio Kirchhoff (Rutsch, 2000: 38). 

La tradición mexicana del Museo Nacional también está pre- 
sente en la propuesta de Kirchhoff, como se reconoce en los trabajos 
de Miguel Othón de Mendizábal y de Wigberto Jiménez Moreno. 
El primero establece una distinción entre los pueblos agricultores 
y los recolectores-cazadores del norte México en su libro La in- 
fluencia de la sal en la distribución geográfica de los grupos indígenas de Mé- 
xico (Mendizábal, 1928), con lo que prefigura la frontera septen- 
trional de Mesoamérica; su investigación está basada en fuentes 
etnohistóricas y se apoya en el mapa y los datos que Manuel Orozco 
y Berra presenta en su obra Geografía de las lenguas y carta etnográfica 
de México (1864). Con base en el criterio lingúístico, Wigberto Ji- 
ménez Moreno y Miguel Othón de Mendizábal preparan una se- 
rie de mapas en 1934, y bajo los auspicios del Instituto Panameri- 
cano de Geografía e Historia, en los que se muestra la distribución 
de las lenguas amerindias de México en el siglo XVI, a partir de las 
fuentes históricas, y en 1930, según los datos del censo nacional 
correspondiente. 

Como lo apunta Jiménez Moreno en la entrada dedicada a 
Mesoamérica en la edición de 1977 de la Enciclopedia de México, 
Mendizábal establece una distinción entre los pueblos del noroeste 
de México que anticipa la frontera mesoamericana. Este mismo 
contraste es señalado por Ralph Beals, discípulo de Franz Boas en 
la Universidad de California, en su libro The Comparative Ethnology 
of Northern Mexico before 1750 (1932), y también por Alfred L. 
Kroeber en su ensayo Cultural and Natural Areas of Native North 
America (1936); como es de suponerse, ninguno de los dos autores 
estadunidenses parece conocer el trabajo de Mendizábal, pues no es 
citado, no obstante que había presentado una ponencia con el mis- 
mo título del libro en el XX1HII Congreso Internacional de Ameri- 
canistas, celebrado en Nueva York en 1938. 

El Comité Internacional para el Estudio de las Distribuciones 
Culturales en América establece su sede en la Ciudad de México, 
en el tran, en el que trabaja el equipo organizado por Paul Kirch- 
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hoff, en su condición de secretario del Comité, al que pertenecen 
Wigberto Jiménez Moreno y Roberto J. Weitlaner, así como va- 
rios estudiantes del Departamento de Antropología de la Escuela 
de Ciencias Biológicas del 1pN, entre quienes encontramos a Pedro 
Armillas, Barbro Dahlgren y Ricardo Pozas, entre otros. 

Otra tradición científica presente en el trabajo de Kirchhoff es 
la estadunidense, que muestra dos vertientes: la propiamente etno- 
lógica, que encabeza Franz Boas, y la geopolítica, que se expresa en 
varias instituciones gubernamentales de los Estados Unidos, como 
la Smithsonian Institution, el American Bureau of Ethnology y en la 
Unión Panamericana, a la que se adscribe el 1PGH. 

Con respecto a la tradición boasiana, que se desarrolla en los 
Estados Unidos desde principios del siglo xx, ya desde sus primeros 
trabajos en los que critica las grandes teorías especulativas, como el 
evolucionismo de L. H. Morgan, Franz Boas desarrolla el concepto 
de área cultural como referente empírico definido a través del mé-* 
todo comparativo, planteamiento que continúan y amplian sus dis- 
cipulos Clark Wissler y Alfred L. Kroeber. Este último, en su libro 
Cultural and Natural Areas of Native North America, publicado en 
1936, propone analizar las relaciones ambientales de las culturas de 
los pueblos indios, así como “examinar las relaciones históricas de las 
áreas culturales, a las que definió como “unidades geográficas de cul- 
tura””, añadiendo que este concepto de área cultural es solamente 
un medio, no un fin (González Jácome, 2000: 126). 

En los Estados Unidos las ciencias sociales han constituido, des- 
de comienzos del siglo xx, un campo fundamental para su pro-, 
yecto imperial y su estrategia militar en el mundo; en esta línea 
han jugado un papel central las fundaciones filantrópicas, que apa- 
recen como instituciones independientes del gobierno, pero que 
en los hechos, incluso en su propio diseño institucional, respaldan 
con bastantes recursos aquellas investigaciones que tienen una im- 
portancia estratégica. 

Así, desde la década de 1930 el American Council of Learned 
Societies (ACLs) y el Social Science Research Council (ssRC), orga- 
nismos gubernamentales para regular las actividades de las funda- 
ciones, señalan que los Estados Unidos no estaban preparados para 
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una guerra de alcance global, por lo que ambas organizaciones apun- 
tan a la necesidad de desarrollar estudios interdisciplinarios de área 
en las universidades estadunidenses. El ACLS responde a esta situa- 
ción creando un Comité de Estudios Latinoamericanos con 29 
miembros, entre los cuales están Robert Redfield, A. V. Kidder, 
Alfred L. Kroeber, Alfred M. Tozzer y Clark Wissler (Patterson, 
2001: 95). 


En 1940 la Comisión Mixta de Estudios Latinoamericanas de la 
ACLS-SSRC fue establecido como el más especializado Comité de 
Antropología Latinoamericana de la NRC, cuya misión fue coordi- 
nar las investigaciones y los recursos con las necesidades guberna- 
mentales. Proyectos como éste se articularon con los de las depen- 
dencias gubernamentales como la Oficina del Coordinador de 
Asuntos Interamericanos (OCIAA, por sus siglas en inglés) que fue 
establecida por el gobierno federal en 1940 para promover sus po, 
líticas-de buena vecindad con los países latinoamericanos (Patter- 
son, 2001: 95). 


Nelson Rockefeller es nombrado director de la ociaa, y desde esa 
posición cabildea recursos para publicar el Handbook of Sonth Ame- 
rican Indians por parte del Bureau of American Indians y de la 
Smithsonian Institution, y editado por Julian H. Steward. Rocke- 
feller y John Collier apoyan la creación del Instituto Indigenista 
Interamericano en 1941 para realizar investigaciones sobre el “pro- 
blema indígena” en el hemisferio occidental (Patterson, 2001: 95). 

En 1943 Steward dirige el Instituto de Antropología Social de 
la Smithsonian Institution para el estudio de la cuestión indígena al 
sur del río Bravo, y al mismo tiempo apoya a Ralph Beals para or- 
ganizar la Sociedad Interamericana de Antropología y su revista 
Acta Americana (Patterson, 2001: 96). 

En 1942 se organiza en los Estados Unidos, ya en la ¡Eguna 
Guerra Mundial, el Ethnogeographical Board, por la acción conjunta 
del National Research Council (Nrc), el acLs, el ssec y la Smith- 
sonian Institution para facilitar á las agencias militares de Wash- 
ington información cuidadosamente seleccionada para hacerla acce- 
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sible a las instituciones involucradas y otras organizaciones externas 
(Patterson, 2001: 96). 

Asi, tanto la publicación del Handbook of South American Indians 
(H. Steward) como la del Handbook of Middle American Indians (Wau- 
chope, 1964-1976) responden a requerimientos geopolíticos de 
información considerada estratégica. La elaboración de ambas obras 
monumentales involucra a un gran número de investigadores tan- 
to de los Estados Unidos como de los países de América Latina. 
La experiencia con el uso del concepto de áreas culturales y de sus 
implicaciones metodológicas, así como su papel en el desarrollo de 
centros de investigación en diferentes universidades estadunidenses, 
los cuales, por cierto, expresan la vigencia de la Guerra Fría, son 
expuestos y analizados años después por el propio Julian Steward 
en el libro Teoría y práctica del estudio de áreas (19554). 

Volvamos ahora para precisar el trayecto que Paul Kirchhoff 
recorre antes de llegar a México. Nacido en Westfalia en 1900,'es- 
tudia con Fritz Krauze y Felix Krueger en la Universidad de Leip- 
zig, uno de los centros más importantes de la etnología alemana. 
El primero de ellos es quien lo orienta y apoya en su desarrollo 
profesional, si bien ambos profesores son figuras destacadas en el 
ambiente universitario alemán. Posteriormente trabaja en el Mu- 
seo de Berlín, en el periodo de 1926 a 1929, como ayudante de 
Konrad Theodor Preuss; aquí se dedica a la clasificación y cata- 
logación de diversas colecciones etnográficas. Por intermedio de 
Franz Boas, Kirchhoff recibe una beca de la Fundación Rockefe- 
ller por un año, gracias a la cual realiza trabajo de campo con Ed- 
ward Sapir sobre las lenguas atapascanas y, ya al final de su estancia, 
viaja a la región de los mayos, en Sonora, bajo la dirección de Al- 
fred L. Kroeber (Kutscher, 1973). 

Su militancia en el Partido Comunista Alemán, de 1929 a 1931, 
le habrá de causar problemas cuando, estando en Londres, intenta 
hacer trabajo de campo en las colonias británicas en África, en co- 
laboración con Bronislaw Malinowski, pues le es negada la visa. 
Más tarde trabaja con Paul Rivet en el Museo del Hombre, de 
París; desde aquí viaja entonces a Nueva York, donde Boas le con- 
sigue empleo en la Universidad de Pennsylvania; allí realiza una 
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investigación sobre las condiciones sociales y lingilísticas en la pe- 
nínsula de La Guajira, en Venezuela (Kutscher, 1973: 243), y final- 
mente llega a México en 1936, invitado por el subsecretario de 
Educación, Luis Chávez Orozco, para impartir cursos de etnología 
en el Museo Nacional. 

Una vez en México, Kirchhoff se incorpora al efervescente 
quehacer en el que se están configurando el complejo institucio- 
nal y la misma comunidad científica vinculada con la antropología. 
Así, forma parte activa de los fundadores de la Sociedad Mexicana 
de Antropología y del Departamento de Antropología de la Escue- 
la de Ciencias Biológicas del 1eN en 1937. Participa en el XXVII 
Congreso Internacional de Americanistas, celebrado en la Ciudad 
de México, en una de cuyas reuniones es nombrado secretario del 
Comité Internacional para el Estudio de las Distribuciones Cultu- 
rales en América, lo que le permite establecer vínculos con el me- 
dio antropológico estadunidense, 

Kirchhoff participa en la preparación del Handbook of South 
American Indians (Steward, 1947) con ocho monografías en las que 
participa también un grupo de alumnos de la Escuela Nacional de 
Antropología. En este mismo año aparece el volumen TV, donde 
están sus contribuciones. Kirchhoff regresa a los Estados Unidos 
para trabajar en la Universidad de Washington, en Seattle, como 
director del proyecto Inner Asia Project; lo acompaña, por cierto, 
uno de sus mejores alumnos de la Escuela Nacional de Antropolo- 
gía, Pedro Carrasco. 

Durante su estancia en Seattle, Kirchhoff recibe una beca de la 
Viking Fund durante dos años, 1949 y 1950, que dedica a trabajar 
en el estudio de los calendarios mesoamericanos en el American 
Museum of Natural History de Nueva York. Ahí se encuentra con 
Robert Heine-Geldern, otro destacado etnólogo alemán, con quien 
comparte la orientación difusionista de la escuela cultural alemana. 
De sus conversaciones con Heine-Geldern surge una gran amistad 
que incide en las reflexiones sobre las relaciones culturales entre 
Asia y la América antigua (Kutscher, 1973). La estancia de Kirch- 
hof en los Estados Unidos termina en 1955, en los tristes años del 
macartismo. Como lo refiere Pedro Armillas: “Lo echaron de los 
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Estados Unidos por causas políticas, después de estar siete años allá, 
probablemente lo descubrieron, probablemente por denuncia de 
Wittfogel [...] Después de un año sabático, al regresar a su puesto en 
la Universidad de Washington le dijeron que si regresaba iba a ser 
molestado por todos” (Armillas, en entrevista que le hace Jorge 
Durand, en J. L. Rojas, 1987). 

La actividad magisterial de Kirchhoff es fundamental en la for- 
mación profesional de los estudiantes de antropología, varios de los 
cuales se convierten en sus discípulos y continúan desarrollando 
las ideas de su maestro, 

Es interesante hacer notar que hacia 1938-1939, Kirchhoff dicta- 
ba en su casa un seminario sobre marxismo a estudiantes del men- 
cionado Departamento de Antropología del 1PN, fuera de los cur- 
sos académicos, con base en la lectura directa de los textos de Marx 
y Engels, sobre todo de El origen de la familia, la propiedad privada y 
el Estado y de El capital, para buscar en ellos elementos que pudie- 
ran aplicarse a los estudios etnológicos (García Mora, 1979: 8), 

La organización de las mesas redondas por parte de la Sociedad 
Mexicana de Antropología se constituirá en un foro fundamental en 
las discusiones teóricas de la comunidad antropológica de esos años, 
siendo uno de sus más importantes impulsores Alfonso Caso en su 
calidad de director del recién fundado INAH, La orientación de sus 
actividades recupera y continúa en buena medida la tradición nacio- 
nalista criolla centrada en el fortalecimiento del “esplendor del Mé- 
xico Antiguo” como una instancia de legitimación del Estado na- 
cional. Esto queda de manifiesto cn los temas de las dos primeras 
mesas redondas; una, dedicada a la discusión del lugar que corres- 
ponde a la mitológica ciudad de Tula, de los toltecas, y la otra, la 
segunda, ocupada en dilucidar las características y el lugar de los ol- 
mecas arqueológicos. 

La aparición del texto fundacional de Kirchhoff en 1943 se- 
ñala la asunción de Mesoamérica como el paradigma que guiará 
las investigaciones del ¡nan. En ese mismo año, antes de la publica- 
ción del ensayo, los planteamientos de Kirchhoff habían ya sido pre- 
sentados en una de las sesiones de la Sociedad Mexicana de Antro- 
pología, de tal manera que la realización de la III] Mesa Redonda 


LA COSMOVISIÓN MESOAMERICANA 75 


se orienta ya a plantear uno de los problemas suscitados por la pro- 
puesta mesoamericanista: la caracterización de los pueblos situados 
al norte de la frontera septentrional establecida por Kirchhoff, lo 
que los estadunidenses llaman el Gran Suroeste, “The Greater 
Southwest”. Para Kirchhoff esta vasta región septentrional está 
compuesta de dos modos de vida, una correspondiente a los agri- 
cultores inferiores, Oasisamérica, y la otra, a los recolectores caza- 
dores, Aridamérica. 

Las enseñanzas de Paul Kirchhoff en las primeras generaciones 
de alumnos de la Escuela Nacional de Antropología formarán un 
primer grupo de discípulos, algunos de los cuales continuarán la 
senda trazada por el maestro y harán contribuciones sustantivas a 
la antropología mexicana. Dos de sus alumnos, Miguel Acosta Saig- 
nes y Arturo Monzón, harán sus respectivas tesis dirigidos por 
Kirchhoff en sendos temas importantes para la discusión sobre el 
México Antiguo. Acosta Saignes, venezolano, analizará el papel de 
los comerciantes en la sociedad mexica (su tesis será publicada 
como primer número de la serie Acta Anthropologica de la Sociedad 
de Alumnos de la Escuela Nacional de Antropología, en 1945), en 
tanto que Arturo Monzón realizará su investigación sobre lo que 
se consideraba la unidad sociopolítica más importante de la socie- 
dad mexica, el calpulli (Monzón, 1949). Sin embargo, las activida- 
des profesionales de ambos estudiosos seguirán otros cauces, dis- 
tantes de los temas etnológicos. 

En tanto, Pedro Carrasco, Barbro Dahlgren, Anne Chapman y 
Pedro Armillas continuarán trabajando sobre las propuestas meso- 
americanistas de Kirchhoff y formando nuevos investigadores que 
con sustantivas contribuciones consolidan su carácter paradigmá- 
tico. Dahlgren realiza una muy sugerente investigación sobre la 
Mixteca acudiendo tanto a los recursos de la metodología histórica 
como de la etnográfica, con lo cual logra un libro considerado clá- 
sico de la antropología mexicana (Dahlgren, 1954). Pedro Carras- 
co es uno de los alumnos más aventajados; su tesis de maestría la 
dedica al estudio histórico de los otomíes (Carrasco, 1950), en tan- 
to que $u doctorado lo consigue en la Universidad de Columbia, 
con una investigación sobre la religiosidad de los purépechas, re- 
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sultado de su participación en el grupo de investigación que di- 
rigc Ralph L. Beals en los primeros años de la década de 1940. La 
presencia más fuerte de los trabajos de Carrasco, sin embargo, se 
hará a partir de la década de los años setenta del pasado siglo Xx, a 
lo cual nos referiremos más adelante. 

Anne Chapman hace dos aportaciones sustanciales al progra- 
ma mesoamericanista. Por una parte, en su tesis de maestría —que 
obtiene en 1951— realiza una bien estructurada relación del pro- 
ceso que conduce a la guerra por la cual la hegemonía sobre los 
pueblos de la Cuenca de México, lograda por mucho tiempo por 
el señorío tepaneca, se traslada a la Triple Alianza, conformada 
por los señoríos de México-Tenochtitlan, Tlacopan y Acolhuacan, 
en la que los mexicas tienen la posición dominante (Chapman, 
1959). Sin embargo, la aportación más importante es resultado de 
sus investigaciones históricas y etnográficas en la frontera meri- 
dional mesoamericana. Había mucha discusión sobre el estable- 
cimiento de esta frontera, lo que se ejemplificaba con la filiación 
de los lencas; para algunos autores eran parte del área Circuncaribe, 
para otros eran mesoamericanos. Su tesis doctoral presentada en la 
Universidad de Columbia (Chapman, 1958) se refiere a la parte 
histórica de su investigación, en tanto que su trabajo etnográfico 
con los jicaque de Honduras le permite obtener el doctorado de 
tercer ciclo en Francia, bajo la dirección de Claude Lévi-Strauss 
(Chapman, 1967). Más tarde, hará trabajo de campo entre los len- 
ca, en cuya descripción y análisis establece su filiación mesoameri- 
cana (Chapman, 1985; 1986). (Para una visión global de las con- 
tribuciones de Chapman se puede consultar Medina, 2007.) 

El discípulo de Kirchhoff que habrá de establecer una perspec- 
tiva crítica, original, apoyada en los planteamientos del maestro, es 
Pedro Armillas, quien se forma en la tradición arqueológica mexi- 
cana desde sus días de estudiante, cuando trabaja en varias investi- 
gaciones dirigidas por Alfonso Caso, e incluso hereda la cátedra de 
dicho personaje en la Escuela Nacional de Antropología. Sin em- 
bargo, a partir de los planteamientos de Kirchhoff y de sus diálogos 
con algunos estudiosos estadunidenses, así como de la influencia 
de la propuesta evolucionista de Gordon Childe, Armillas desarrolla 
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diversas investigaciones, pero sobre todo forma a numerosos jóve- 
nes investigadores que logran contribuciones significativas. 

Como lo apuntamos antes, en el INAH se toma la propuesta 
mesoamericanista de Kirchhoff como la base de los programas de 
investigación en las zonas arqueológicas del país; es decir, los más 
prominentes arqueólogos centran sus esfuerzos en las grandes zo- 
nas con construcciones prominentes. El modelo de esta orienta- 
ción lo constituyen Teotihuacan y Tula, referentes fundamentales 
para el nacionalismo mexicano de raíz criolla, pero también Monte 
Albán en Oaxaca, Tajín en Veracruz, Xochicalco en Morelos y Pa- 
lenque en Chiapas son zonas exploradas por equipos arqueológi- 
cos del INAH. Cada una de las mesas redondas organizadas por la 
Sociedad Mexicana de Antropología se plantea una región como 
eje de las presentaciones académicas y de las discusiones entre es- 
pecialistas nacionales y extranjeros. 

Es muy sugerente, para tener una idea del ambiente político 
de esa época, transmitir el tono autoritario que regía en tales reu- 
niones, como lo apunta incisivamente Pedro Armillas: 


Y desde la primera, las mesas no fueron redondas, tenían una cabe- 
cera y allí estaba Caso. Yo asistí a la primera, que fue sobre Teotihua- 
can, los toltecas y Tula, y ya percibí la ignorancia de lo que se estaba 
discutiendo, Cuando otras personas presentaban puntos de vista dife- 
rentes sobre la cuestión si era Teotihuacan o Tula... Caso no decía 
nada, no tomaba posiciones; había discusión, pero una vez que Caso 
intervenía y tomaba una posición ahí se acababa la discusión. Lo que 


decía Caso se aceptaba, aunque fuera a regañadientes, por su posi- 
ción (J. L. Rojas, 1987: 137). 


En el periodo al que nos referimos en esta sección se realizan 11 
mesas redondas, la última de las cuales, la undécima, se dedica a 
“El Valle de Teotihuacan y su contorno”, celebrada en agosto de 
1966 en el recién inaugurado Museo Nacional de Antropología. 
Este momento marca el inicio del ocaso de la influencia de Al- 
fonso Caso en el aparato de gobierno. Para ese entonces era di- 
rector del Instituto Nacional Indigenista, y su influencia en el INAH 


73 ANDRÉS MEDINA HERNÁNDEZ 


seguía siendo hegemónica. Sin embargo, la falta de apoyo guber- 
namental se habrá de reflejar en la suspensión práctica de las mesas 
redondas y en el languidecimiento de la Sociedad Mexicana de 
Antropología, la institución promotora (Arechavaleta, 1988). 

La discusión sobre Mesoamérica y sus implicaciones teóricas e 
históricas se continúa también en los Estados Unidos, en un con- 
texto en el que participan miembros de las dos comunidades cien- 
tíficas implicadas. Un buen ejemplo al respecto es la organización 
del Seminario Viking Fund, organizado por la Fundación Wenner- 
Gren en la ciudad de Nueva York a fines de agosto y comienzos de 
septiembre de 1949. Los ponentes son 12, y 20 los que constituyen 
el grupo de comentaristas. Entre los participantes de la comunidad 
mexicana están Wigberto Jiménez Moreno, Daniel E Rubín de la 
Borbolla —en ese entonces director del Museo Nacional—, Al- 
fonso Villa Rojas y Gabriel Lasker; de las 10 ponencias presentadas 
para la discusión hay dos escritas por sendos estudiantes e la Es- 
cuela Nacional de Antropología: Fernando Cámara y Calixta Gui- 
teras, y otra de un investigador del Museo Nacional: Julio de la Fuen- 
te; por parte de los antropólogos estadunidenses encontramos a 
Ralph Beals, Sol Tax y Charles Wisdom. Paul Kirchhoff participa 
también, con la traducción de su ensayo sobre Mesoamérica al in- 
glés (en traducción hecha por Norman A. McQown). 

El hecho más importante de esta reunión, me parece, es el em- 
pleo del marco mesoamericano para el establecimiento de generali- 
zaciones sobre las características culturales de las comunidades refe- 
ridas en los ensayos presentados. Hay una conciencia de la diferencia 
entre el área cultural, Mesoamérica, y la región geopolítica, Amé- 
rica Media (o Middle America), como lo apunta el organizador del 
simposio (Tax, 1952a: 283). Asimismo es importante la presentación 
del ensayo seminal de Kirchhoff en inglés, y la participación mis- 
ma del propio Kirchhoff en el seminario, quien para ese tiempo 
estaba ya instalado en la Universidad de Washington, en Seattle. 

El artículo de Fernando Cámara sobre los sistemas de cargos 
en Mesoamérica habría de convertirse en un clásico sobre el tema, 
sobre todo por someter a prueba la propuesta hecha originalmente 
por Sol Tax, a partir de su trabajo etnográfico en Guatemala. Para 
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dar cuenta de la diversidad de los casos analizados, Cámara echa 
mano de la teoría de Robert Redfield sobre el continuum folk-ur- 
bano, de tal manera que establece dos categorías polares: la de los 
sistemas “centrífugos”, es decir, que cambian rápidamente, y la de 
los “centrípetos”, más conservadores (Cámara, 1952). 

Por su parte, Calixta Guiteras hace un balance de los sisternas 
de parentesco estudiados en Mesoamérica. Lo que resulta intere- 
sante es que emplea la propuesta teórica de Paul Kirchhoff, hecha 
también independientemente por Robert Lowie, lo que contrasta 
con sus propias investigaciones, más cercanas al funcionalismo bri- 
tánico (Guiteras Holmes, 1952). Tanto Calixta Guiteras como Fer- 
nando Cámara forman parte del grupo formado por Sol Tax du- 
rante sus cursos en la Escuela Nacional de Antropología, en los 
primeros años de la década de los años cuarenta. Ellos dos, Guite- 
ras y Cámara, junto con Ricardo Pozas —de la misma genera- 
ción—, hacen trabajo de campo intensivo en los Altos de Chiapas, 
en diversas comunidades tzeltales y tzotziles; sin embargo, sólo 
asisten al seminario Viking Fund los dos primeros, en tanto que 
Tax presenta los temas sobre la economía con un enfoque centra- 
do en las relaciones comerciales (Tax, 1952b). Evidentemente el 
marco de la teoría marxista empleado por Pozas para estudiar la 
economía de las comunidades alteñas, como se advierte en su ar- 
tículo sobre la tenencia de la tierra (Pozas Arciniega, 1945), in- 
fluyó para que haya sido excluido del simposio. Ya soplaban los 
vientos de la Guerra Fría, de la que Kirchhoff sería una de las víc- 
timas seis años después, en 1955. 

Quien va a enriquecer sustancialmente los planteamientos de 
Kirchhoff y sentar las bases de una discusión que llega hasta nues- 
tros días —y a la que nos referiremos al final de este texto— es 
Pedro Armillas, de la primera generación de alumnos de la Escuela 
Nacional de Antropología: Como apuntamos antes, trabaja como 
ayudante de Alfonso Caso en varias investigaciones arqueológi- 
cas, y lo remplaza en el curso de arqueología que impartía en la 
escucla. Asimismo, toma los cursos de Kirchhoff y participa en 
las discusiones suscitadas en el proceso de definición de Meso- 
américa. En 1946 llega a la Escuela Nacional de Antropología el 
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geógrafo Robert C. West para dar un curso sobre paisaje cultural, 
con una práctica en la región chinampera: 


Estuvimos trabajando en la zona de las chinampas, en el registro de 
datos como ejercicio, pero después de eso a mí me interesó el asunto, 
de manera que al terminar el curso seguí como colaborador e hici- 
mos el estudio de las chinampas vivas y el sistema de cultivo. Todo 
esto se publicó en un artículo, en Cuadernos Americanos, que lo titula- 
mos “Las chinampas de México. Poesía y realidad de los jardines flo- 
tantes” (Durand, 1987: 127). 


Armillas recibe en ese mismo año, 1946, la beca Guggenheim, lo 
que le permite viajar por los sitios arqueológicos más importan- 
tes de los Estados Unidos y conversar con los especialistas en di- 
ferentes áreas. Finalmente se asienta en Nueva York, donde estaba 
por ese entonces Pedro Carrasco haciendo su doctorado, y ésta- 
blece relaciones con destacados investigadores. Una de lás más 
ricas experiencias de ese viaje fue el descubrimiento de la obra de 
Gordon Childe, What Happened in History; otra lo sería su parti- 
cipación en un seminario sobre Perú, para el cual prepara una 
ponencia en la que plantea por primera vez su perspectiva teóri- 
ca (Armillas, 1948). 

La carrera profesional de Armillas vive un cambio drástico 
cuando, como consecuencia de una participación contra las opi- 
niones de Alfonso Caso, es vetado para trabajar en México y, lue- 
go de varias vicisitudes, se establece en los Estados Unidos. El in- 
cidente tiene lugar en Xalapa, Veracruz, durante la celebración de 
la V Mesa Redonda de la Sociedad Mexicana de Antropología, 
cuando William Sanders, alumno de Armillas, presenta “un trabajo 
de interpretación ecológica, sobre las diferencias socioculturales, de- 
mográficas, en la costa del golfo y el altiplano, muy impresionante. 
Para mi, es el mejor trabajo de Sanders” (Durand, 1987: 137). Esta 
presentación resulta una especie de manifiesto que Armillas y 
otros asistentes al evento defienden; poco después comienza el 
hostigamiento que finalmente lo obliga a exiliarse. 

A su regreso a México, luego de haber cumplido con la beca, 
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Armillas imparte un seminario sobre la agricultura en Meso- 
américa, la guerra y la urbanización en la ahora ya Escuela Na- 
cional de Antropología e Historia (ENAH); el seminario se mantie- 
ne de 1948 a 1951, a él asisten en diferentes momentos José Luis 
Lorenzo, René Millon, Eric Wolf, William Sanders y Ángel Pa- 
lerm, entre otros, quienes harán contribuciones valiosas sobre di- 
versos aspectos de la historia y la cultura de los pueblos meso- 
americanos; tal es el caso, por ejemplo, de la espléndida síntesis 
que Wolf logra en su libro Sons of the Shaking Earth (1959). 

En el marco de la reunión anual de la American Anthropo- 
logical Association, realizada en Tucson, Arizona, en 1953, Julian 
H. Steward organiza un simposio sobre las civilizaciones de rega- 
dío, en el cual presentan ponencias Robert Adams, Pedro Ar- 
millas, Donald Collier, Ángel Palerm, Karl Wittfogel y el propio 
Steward, las cuales se preparan para su publicación, excepto la de 
Armillas, que no fue entregada a lo largo de 1954. Se trataba, según 
expone Steward en la “Introducción”, de poner a prueba la hipó- 
tesis de Wittfogel, según la cual la realización de grandes obras hi- 
dráulicas para aumentar la producción agrícola provoca la for- 
mación de grandes burocracias y a la emergencia de lo que llama 
“despotismo oriental”. 

El comentario de Ralph Beals, que participa en el simposio, a 
la ponencia de Wittfogel apunta ya una carga ideológica en su 
planteamiento: 


Wittfogel sugiere que existen varias maneras diferentes de abordar el 
análisis de las civilizaciones de regadío, y que algunas de ellas pueden 
conectarse con diferentes disciplinas de las ciencias sociales. Yo estoy 
particularmente intrigado por su análisis en términos de burocracia 
[...]-Sin embargo, existen patrones alternativos de desarrollo buro- 
crático. El extremo es la burocracia monolítica, que cubre la mayor 
parte de una cultura sin mecanismos imhibitorios o sin competencia 
de otras burocracias internas. Una tal burocracia tiende hacia el des- 
potismo según Wittfogel, aunque el llamar “oriental” a este tipo de 
despotismo parece implicar un estereotipo discutible o un juicio 
de valor agregado (Beals, 1955: 55-36). 
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La ponencia de Palerm, basada en su experiencia en la investigación 
en el Tajín con Isabel Kelly, establece una tipología de las técnicas 
de cultivo, entre las cuales está el regadío, y con apoyo en la infor- 
mación histórica establece algunas generalizaciones muy sugeren- 
tes, como la de explicar el complejo desarrollo de las sociedades de 
la Cuenca de México por la organización de grandes empresas que 
movilizan grandes contingentes durante periodos prolongados, lo 
que implica “una dirección centralizada y con autoridad”. Sin em- 
bargo, no extiende esta situación a otras partes de Mesoamérica, si 
bien reconoce que en algunas regiones hubo desarrollos locales de 
regadío. Concluye señalando que la Cuenca de México se convicr- 
te en “el área clave de la Mesoamérica prehispánica” tanto por la 
importancia y magnitud de las obras de regadío como por el papel 
central que juega el sistema lacustre en las comunicaciones. “Fue la 
extraordinaria coincidencia de tan diversas circunstancias de am- 
biente natural y ecología humana, de factores geográficos, agrícolas, 
tecnológicos, políticos e históricos” (Palerm, 1955: 43). 

Posteriormente a la preparación de la ponencia para el simpo- 
sio de regadío, Palerm, junto con Eric Wolf y el propio Pedro Ar- 
millas, recorrió diferentes sitios de la Cuenca para reconocer la 
presencia de sistemas de regadío. Recordemos la visita de Robert 
C. West y el descubrimiento del sistema de chinampas; ahora Pa- 
lerm, Wolf y Armillas recorrerán otros puntos, particularmente Teo- 
tihuacan, Texcoco y el Pedregal de San Ángel, realizando varias 
publicaciones (Armillas, Palerm y Wolf, 1956; Palerm y Wolf, 
1954-1955 y 1955). 

Así, los alumnos de Pedro Armillas, siguiendo la propuesta me- 
soamericanista de Kirchhoff y la de Julian Steward, configuran la 
corriente teórica de evolucionismo multilineal, entre cuyas contri- 
buciones están los libros de Eric Wolf (1959), Robert M. Adams 
(1966) y William Sanders y Barbara Price (1968), en el que Armi- 
llas escribe el prólogo. 

Finalmente, abordaremos las propuestas teóricas de Paul Kirch- 
hoff posteriores a su texto seminal de 1943. Por una parte está su 
discusión con Alfred L. Kroeber y Ralph Beals sobre el estatuto 
teórico e histórico de la gran región semidesértica situada en la fron- 
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tera norte de Mesoamérica, lo que algunos autores han llamado la 
Gran Chichimeca y los estadunidenses “the Greater Southwest”, 
y, por la otra, su reconocimiento de la constitución de la meso- 
americanística como una tradición civilizatoria equivalente a otras 
semejantes en el mundo, como la egiptología, la sinología o la de- 
dicada a Mesopotamia. Veamos la primera. 

En la misma reunión de la American Anthropological Associa- 
tion en Tucson, Arizona, en 1953 —donde se encuentran los par- 
ticipantes en el simposio de regadio—, también tiene lugar otro 
simposio, dedicado a la discusión sobre el Gran Suroeste, en el que 
participan los más destacados especialistas sobre esta región, con 
Alfred L. Kroeber a la cabeza, y ante quienes Paul Kirchhoff hace 
una propuesta teórica sobre esta enorme región. Lo que resulta 
fundamental para nuestra reflexión es la definición de las premisas 
teóricas generales a partir de las cuales realiza sus investigaciones 
sobre las áreas culturales, algo que, se le ha reprochado, no hace 
para su texto sobre Mesoamérica. 

En su trabajo “Gatherers and Farmers in the Greater South- 
west: A Problem in Classification” (Kirchhoff, 1954), antes de hacer 
el planteamiento del problema a discutir, hace algunas precisiones 
teóricas relacionadas con las áreas y las regiones culturales. Así, de 
entrada apunta que las culturas comparten con sus vecinas tantos 
rasgos y complejos, y se organizan siguiendo líneas tan similares, que 
parecen variantes de una región cultural, o, como es más frecuente- 
mente conocida, un área cultural (Kirchhoff, 1954: 529). 

También apunta que las áreas culturales coinciden frecuentemen- 
te con las áreas naturales, pero en la medida en que una cultura regio- 
nal es más avanzada, está más capacitada para trascender las fronteras 
naturales (Kirchhoff, 1954: 530).Y un señalamiento fundamental es 
que las culturas regionales se caracterizan por rasgos y complejos cul- 
turales, así como por una organización general desarrollada a partir 
de un tipo específico de producción de alimentos y herramientas. 
Ésta es sin duda una premisa materialista, caracterizada con mucho 
cuidado para evadir la terminología marxista (Kirchhoft, 1954: 530). 

Las culturas regionales existen en un tiempo y un espacio da- 
dos, y deben ser estudiadas como referidas a fenómenos limitados 
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espacial y temporalmente, aunque sólo se mencione específica- 
mente el aspecto espacial y, añade: 


Durante el tiempo de su existencia una cultura regional cambia conti- 
nuamente, tanto en su contenido específico cono en su organización 
en general, y uno de los aspectos más significativos de pertenecer a 
una cultura regional es la participación en su historia. Los cambios 
causados interna o externamente que ocurren en una parte de una 
cultura tienden a afectar a las otras partes, y en su difusión frecuente- 
mente se detienen en sus fronteras (Kirchhoft, 1954: 530). 


La mayor parte de las áreas culturales se dividen en subáreas a con- 
secuencia de desarrollos divergentes de sus integrantes (lo que pue- 
de deberse a causas internas o externas) o bien a la fusión incomple- 
ta de sus componentes culturales; en uno u otro caso, son frecuentes 
las diferencias en el grado de participación de los aspectos de la cul- 
tura regional, y Kirchhoff hace entonces un señalamiento que preci- 
sa el carácter heterogéneo de las áreas culturales: 


La subárea que se muestra más ricamente desarrollada es usualmente 
también la más activa, y es desde aquí que los desarrollos más signifi- 
cativos y las innovaciones alcanzan a los otros. Esto ha sido llamado 
“clímax” por Kroeber, aunque posiblemente “núcleo” pueda ser un 
término más apropiado. Entre más avanzada o compleja sea una cul- 
tura regional, más marcadas son las diferencias en nivel o intensidad 
entre las subáreas, y de mayor importancia es el rol de su clímax o 
núcleo (Kirchhoff, 1954: 530). E 


En referencia específica a la región cuya caracterización cultural se 
discute, Kirchhoff apunta que pocas partes en el mundo rivalizan 
con el Gran Suroeste en tanto campo para el estudio de problemas 
relacionados con la clasificación de culturas. Aquí, en un área de 
condiciones naturales únicas, se reúnen dos diferentes corrientes 
de pueblos y culturas que se han mezclado parcialmente: una se 
origina en el gran contingente septentrional de recolectores, y la 
otra se vincula con las culturas agrícolas del sur. El resultado es 


LA COSMOVISIÓN MESOAMERICANA 85 


una situación de extrema y desconcertante complejidad (Kirch- 
hoff, 1954: 531). 

En sus conclusiones Kirchhoff precisa que las dos culturas re- 
gionales del Gran Suroeste han retenido sus identidades separadas 
hasta el presente, a pesar de haber estado en contacto por un largo 
tiempo. Una vez que se las separa conceptualmente, resulta útil y 
significativo estudiar las relaciones históricas entre ambas, así como 
su inclusión en una tipología cultural de escala mundial; luego de lo 
cual propone llamar a los recolectores “cultura aridamericana”, y a 
los cultivadores “cultura oasisamericana” (Kirchhoff, 1954: 550). 

En el ensayo que Kirchhoff escribe en cl volumen de home- 
naje a don Roberto J. Weitlaner, un gran maestro de la antropo- 
logía mexicana, reconoce la configuración de una “ciencia meso- 
americanista”, “que abarca toda Mesoamérica; toda la historia de 
la civilización mesoamericana, desde sus antecedentes y orígenes 
hasta su confrontación con la civilización occidental; y todos los 
aspectos de la vida, desde el fisico hasta el espiritual”. Esta cien- 
cia, apunta, está descubriendo su carácter comparativista (Kirch- 
hoff, 1966: 205). Hay ya, precisa, una etnología y una arqueología 
especificamente mesoamericanas, a las que se incorpora un tercer 
campo, el de la “historia antigua”. Sin embargo, reconoce que lo 
más novedoso es la emergencia de una antropología social meso- 
americanista. “Esta identificación de los antropólogos sociales 
con los problemas de Mesoamérica es quizá el aspecto más hala- 
gador y prometedor de esa nueva perspectiva histórica en los es- 


tudios mesoamericanos de la cual hemos hablado” (Kirchhoft, 
1966: 208). 


El giro marxista 


Dos grandes planteamientos teóricos, y también políticos, emergen 
en los comienzos de la década de los años setenta y la dominan: por 
una parte la teoría marxispa de los modos de producción, que se 
reactiva a partir de la difusión de un texto de Marx — inédito, las 
llamadas Formen—, donde se replantea la sucesión histórica de és- 
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tos; por la otra el movimiento que emerge de la Reunión de Bar- 
bados, en enero de 1971, con un documento colectivo llamado la 
Declaración de Barbados, que hace una crítica a las políticas etno- 
cidas de los Estados nacionales, de la Iglesia y de los propios an- 
tropólogos, y reivindica el derecho histórico de los pueblos indios 
del continente americano sobre sus antiguos territorios y a su re- 
presentación política en las instancias de gobierno. 

Desde la perspectiva de la discusión marxista, la cuestión que 
se plantea es la definición de Mesoamérica desde el punto de vista 
de los modos de producción, y se definen dos pasiciones: la que 
defiende Ángel Palerm, afiliada a la propuesta de Karl Wittfogel 
sobre las sociedades hidráulicas y cl “despotismo oriental”, y la que 
plantea el grupo de investigadores que dirige Pedro Carrasco, tra- 
bajando en el valle Poblano-Tlaxcalteca, que postula un modo de 
producción tributario. Tanto Palerm como Carrasco, con sus res- 
pectivos equipos, trabajan en el Centro de Investigaciones Supe- 
riores del INAI (CIS-INAB), fundado en 1973. 

Para los etnicistas la cuestión que se plantea es la importancia 
de la “conciencia étnica” frente a la conciencia de clase de los imar- 
xistas. Aparece entonces la categoría de “grupo étnico” como cen- 
tro de sus investigaciones y reivindicaciones. Sin embargo, estos 
planteamientos van dirigidos a describir la cuestión del estatuto 
político de los pueblos indios en el marco de los estados naciona- 
les, o sea, una nueva manera de replantear el viejo tema marxista 
de la “cuestión étnico-nacional”. 

Esta discusión se articula, por otro lado, con otro gran tema 
que se plantea en esta misma década, la del estatuto teórico y polí- 
tico del campesinado. Evidentemente aquí se involucra a los pue- 
blos indios en tanto campesinos; sin embargo, pocos son los inves- 
tigadores de este campo que aluden al papel de las especificidades 
culturales, manteniéndose la discusión a nivel de las cuestiones es- 
tructurales (como se advierte en el libro coordinado por Luisa 
Paré, donde se consignan las diferentes posiciones teóricas, y sola- 
mente una de ellas remite a las tradiciones comunitarias indias). Hay 
sin duda una situación que bien podemos calificar de esquizofré- 
nica, pues en tanto los marxistas y los campesinistas se concentran 
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en las características económicas y sociales, los ernicistas atienden 
fundamentalmente a las cuestiones culturales y políticas. 


Los cambios institucionales 

Uno de los acontecimientos más significativos de los años setenta 
es la ruptura de la articulación entre la ENAH y el INAH; es decir, la 
comunidad escolar decide en sus asambleas generales desechar el 
plan de estudios vigente, de orientación boasiana, y diversificar las 
perspectivas teóricas y metodológicas. La razón central es el re- 
chazo al autoritarismo gubernamental manifestado violentamente 
durante el movimiento popular-estudiantil de 1968, en el que la 
ENAH tuvo una participación significativa. Se abre entonces la ofer- 
ta de cursos en los cuales dominan los relacionados con la teoría 
marxista. Otra situación que incide en este cambio es la llegada a 
México de grupos de asilados políticos procedentes de Sudaméri- 
ca, muchos de los cuales son investigadores y profesores universita- 
rios con una posición crítica frente a las dictaduras y con frecuen- 
cia con una filiación política de izquierda. 

La especialidad de etnología de la ENAH es suprimida por su 
carácter “reaccionario”, pero tal vez la decisión más grave es la des- 
aparición del tronco común, compartido por las cuatro especialida- 
des, con lo que cada una de éstas adquiere autonomía administrati- 
va. Así, los estudios sobre Mesoamérica quedan circunscritos a la 
especialidad de arqueología. Es decir, la tradición mesoamericanis- 
ta se mantiene exclusivamente en el ámbito de las instituciones 
donde se desarrollan investigaciones antropológicas. 

La apertura del Departamento de Antropología en el plantel 
Iztapalapa de la recién fundada Universidad Autónoma Metropolita- 
na (UAM-I) propone un nuevo currículum en el que se establece 
un tronco común de ciencias sociales, es decir, con tres campos: 
antropología social, economía y sociología. Este nuevo programa 
fue implantado en la Universidad Iberoamericana por Angel Pa- 
lerm, y es este mismo investigador quien lo instaura en la UAM-1. 
Esto significa la apertura de nuevos campos de investigación para 
los antropólogos sociales y una preocupación por los problemas 
sociales, políticos y económicos contemporáneos. 
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La UNAM amplía su presencia en las discusiones mesoamerica- 
nistas a través de su na, fundado en 1973. El antecedente de este 
instituto es la Sección de Antropología del Instituto de Investi- 
gaciones Históricas, la cual se funda en los años cincuenta con un 
pequeño grupo de investigadores, entre quienes están Paul Kirch- 
hoff, Mauricio Swadesh, Pedro Bosch-Gimpera y Juan Comas 
(cada uno en representación de las especialidades de la antropolo- 
gía cultural, como sucedía en la ENAH). El jefe de esta Sección es 
Juan Comas, quien funda en 1963 la revista Anales de Antropología, 
la cual permanece como la publicación especializada del nuevo 
Instituto. Las investigaciones de Kirchhoff y Swadesh se sitúan en 
el campo de la mesoamericanística; el ingreso posterior de los ar- 
queólogos Carlos Navarrete y Jaime Litvak, egresados de la ENAH, 
amplía las investigaciones de este campo (Medina, 2010). 

La Sociedad Mexicana de Antropología es reactivada en 1972 
por una nueva generación, luego de un lapso en el que' prácti- 
camente languidece, como lo indicamos en el apartado anterior. 
Jaime Litvak y Eduardo Matos, ambos arqueólogos, son elegidos 
en la posición directiva, la de secretarios; su primer esfuerzo es la 
reactivación de las mesas redondas, de tal manera que la XII Mesa 
Redonda se dedica a Paul Kirchhoff y el tema de las religiones meso- 
americanas. Así, en 1972, en la ciudad de Cholula, Puebla, tiene lu- 
gar esta nueva época para lo que fue el nicho de donde surge la 
mesoamericanística, la Sociedad Mexicana de Antropología. 


El modo de producción asiático 

La discusión teórica más importante sobre Mesoamérica en la dé- 
cada de los años setenta se concentrará en torno a su estatuto teó- 
rico en el marco de la propuesta marxista de los modos de produc- 
ción. Las posiciones que se reconocen son dos: la que postula la 
adecuación de los planteamientos de Wittfogel sobre las sociedades 
hidráulicas y el “despotismo oriental”, sostenida por Ángel Palerm, 
y la que propone como categoría más adecuada la del modo de 
producción tributario, apoyada por Pedro Carrasco. Ambas posi- 
clones aportan una significativa información procedente tanto de 
la historia antigua como de la etnografía. 
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Palerm publica en los comienzos de esta década tres libros en 
los que aborda diferentes aspectos de esta discusión teórica, y polí- 
tica, como lo indicaremos; dos de ellos recopilan diversos ensayos 
publicados en los 20 años previos. En uno de tales textos (Palerm y 
Wolf, 1972) reúne ensayos publicados durante los años de colabo- 
ración con Pedro Armillas y Eric Wolf, y aporta una rica infor- 
mación sobre las características ambientales mesoamericanas y las 
reflexiones suscitadas por los recorridos en diversas partes de la 
Cuenca de México, en las que reconoce la existencia de sistemas 
de riego de cierta complejidad. 

En el volumen en el que reúne exclusivamente ensayos de su 
autoría (Palerm, 1972), aporta textos relacionados, en su mayor 
parte, con la discusión sobre el modo de producción asiático (que 
por cierto llama modo asiático de producción, mar, subrayando la 
especificidad de su referencia a la propuesta de Karl Wittfogel). Re- 
sulta muy sugerente que cn el prólogo escrito para esta pública- 
ción se deslinda de la posición difusionista, que caracteriza por 
situar el origen extracontinental de las culturas amerindias, y que 
había sido presentada pocos años antes por Paul Kirchhoff y Ro- 
bert von Heine-Geldern en el Congreso de Americanistas que se 
realiza en la Ciudad de México, alineándose por el origen autóc- 
tono de aquéllas; sin embargo, al final rinde homenaje a Julian H. 
Steward y a Kirchhoff, “dos maestros a quienes estos trabajos de- 
ben mucho”. En esta misma parte del libro advierte que participa 
en el debate sobre el mar desde la perspectiva de la teoría de la 
evolución multilineal (Palerm, 1972:”7). 

En el primer artículo de su libro, publicado originalmente en 
1957 en Puerto Rico, aparece el tono anticomunista característico 
de los años de la Guerra Fría, pues no sólo incluye el “comunis- 
mo” como uno de tantos “desastres” del siglo xx, sino también 
asume la “dicotomía esencial” Oriente/Occidente para establecer 
el contraste entre la “civilización” cristiana y capitalista, y la “bar- 
barie” oriental, representada por la Unión Soviética y China, países 
socialistas, en lo que sigue las posiciones de Wittfogel (Palerm, 
1972: 10). Una característica de estas sociedades “orientales” es el 
despotismo, que surge 
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como un resultado de diversos rasgos institucionales que se entrela- 
zan y sostienen mutuamente. Entre estos rasgos son de especial im- 
portancia: las realizaciones del Estado en construcciones, en organi- 
zación y en apropiación; el éxito del Estado en mantener muy débil el 
sistema de propiedad privada y en ligar a sí la religión dominante; 
el tipo específico de la clase dominante: una burocracia monopolista 
(Palerm, 1972: 24). 


La mayor parte de los artículos de este libro están dedicados a las 
conferencias que dictó en la Universidad Iberoamericana bajo el 
titulo general de “Una defensa del modo asiático de producción 
según Marx y Wittfogel” y publicadas en las páginas Comunidad, 
Revista de la Universidad Iberoamericana (números 22, de 1969, y 
23-26 de 1970); en la última de ellas, que corresponde al capítulo 
VI del libro, ubica a los diversos autores que asumen el marco teó- 
rico de Julian H. Steward del evolucionismo multilineal para plan- 
tear el desarrollo histórico de Mesoamérica como ubicados en la 
concepción del mar de Wittfogel. 

En 1974 comienza sus actividades el cis-INAn bajo la direc- 
ción de Ángel Palerm, quien desde 1972 dirigía el Seminario de 
Etnohistoria del Valle de México, y desde donde impulsa diversas 
investigaciones en dos direcciones complementarias: el estudio de 
la agricultura mesoamericana, sus características generales y sus di- 
versas manifestaciones históricas y tecnológicas, y los estudios so- 
bre los sistemas de irrigación. Todo este esfuerzo está inspirado en 
las propuestas de Wittfogel, pero busca sustanciarlas con los datos 
de la historia antigua, la arqueología y la etnografía. : 

Uno de los primeros resultados del seminario es el libro de 
Palerm (1973), en el que hace varios planteamientos significativos 
que constituyen el punto de partida para una rica tradición de 
estudios dedicados al tema de la agricultura y los sistemas de irri- 
gación. Una propuesta general, no exenta de polémica, es la que 
asume la presencia del riego en toda Mesoamérica en el siglo xvt: 


La distribución geográfica de los riegos al tienpo de la Conquista 
cubría la totalidad de Mesoamérica, excepción hecha de aquellas zo- 
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nas donde no resultaban necesarios para la agricultura. Pero incluso 
en estos casos se conocía y practicaba alguna forma de tecnología 
hidráulica, evidenciada en los sistemas de abastecimiento de agua 
potable, en el drenaje urbano y en la desecación de zonas pantanosas. 
Semejante distribución geográfica del regadío y de la tecnología hi- 
dráulica sugería, asimismo, una considerable antigiiedad. Faltaban, sin 
enibargo, las pruebas arqueológicas de los inicios y difusión de este 
notable complejo cultural (Palerm, 1973: 13). 


En tanto es muy dificil asumir la presencia de la agricultura de rie- 
eo como base del desarrollo histórico en toda Mesoamérica, y cs 
una tarea todavía pendiente; donde se ha estudiado con más detalle 
este proceso de configuración de una región con una base lacustre 
es en la Cuenca de México. Aquí, Palerm reconoce la presencia 
de cuatro sistemas de irrigación (los originados en manantiales 
permanentes, los mayores que utilizan ríos permanentes, con pre- 
sas, canales y redes de acequias, y los más complejos de las chinam- 
pas, que divide en “chinampas de laguna adentro” y “chinampas de 
tierra adentro”). Su conclusión es la siguiente: 


Aunque carezco todavía de la documentación necesaria para demos- 
trarlo, y quizá no consiga obtenerla, estoy convencido de que estos 
cuatro sistemas hidráulicos funcionaron de manera coordinada y fue- 
ron manejados como una unidad, primero en sectores distintos del 
Valle, en estados territoriales como Texcoco, Chalco y Coyoacán, y 
finalmente en toda la cuenca. Pienso que la historia de la integración 
técnica y administrativa de estos sistemas es a la vez parte de la histo- 
ria de la integración política del Valle. Pero esto, por el momento, 
sólo son hipótesis más o menos razonables. Lo que espero demostrar 
esta vez, a lo largo del presente trabajo, es que la construcción y el 
manejo de las obras hidráulicas en el sistema lacustre del Valle de 
México permiten considerar a Mesoamérica entre las grandes civili- 
zaciones hidráulicas del mundo (Palerm, 1973: 22). 
. ps 

Una mirada diferente al estatuto teórico de Mesoamérica, y en el 

marco “de la discusión marxista sobre los modos de producción, 
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es la que proporciona Pedro Carrasco, discípulo de Kirchhoff de la 
primera generación; lo hace apoyado en una sólida base documen- 
tal y con amplio conocimiento de las fuentes históricas, como lo 
muestran sus dos ensayos sobre el México Antiguo publicados en 
el Handbook of Middle American Indians (1971) y en la Historia ge- 
neral de México, de El Colegio de México (1976b). Sin embargo, 
aquí nos referiremos al dedicado a la economía (1978), en el cual 
discute explícitamente su posición en el debate sobre los modos 
de producción. 

En su estudio sobre la economía “del México prehispánico”, 
Carrasco parte de los planteamientos de Marx, en la versión antro- 
pológica de Karl Polanyi, aunque aclara que no especula sobre la 
historia económica de Mesoamérica, sino se circunscribe al periodo 
de predominio de la sociedad mexica (1428-1521). Siguiendo los 
lineamientos marxistas, Carrasco se plantea inicialmente el análisis 
de las relaciones de producción a partir de la situación que guar- 
dan la tierra, el trabajo, las unidades sociales significativas, el tribu- 
to, la distribución, el comercio y los comerciantes, para entonces 
situarse en la discusión teórica: 


Mi punto de vista es que lo esencial en el modo de producción asiá- 
tico es la organización política de la economía, en la que los medios 
materiales de producción están controlados o reglamentados por el 
estado y las relaciones de producción son relaciones políticas y cons- 
tituyen parte de la organización estamental de la sociedad. La concen- 
tración del poder económico y político en manos del estado es lo 
que conduce al despotismo [...] Pero México no ofrece ejemplos 
abundantes de “despotismo” (Carrasco, 1978: 68). 


Carrasco encuentra también características del feudalismo en la so- 
ciedad mesoamericana de la Cuenca de México. “Los modelos de 
ambos modos de producción, el feudal y el asiático, han de elabo- 
rarse uno en relación con el otro”, y concluye asumiendo una pro- 
puesta del economista egipcio Samir Amín: “Los rasgos comunes 
apuntados justifican la hipótesis de un modo de producción tribu- 
tario” (Carrasco, 1978: 71). Con este planteamiento sobre el modo 
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de producción tributario, Mercedes Olivera, del equipo que tra- 
baja con Pedro Carrasco en el Valle Poblano-Tlaxcalteca, realiza 
una investigación histórica sobre Tecali, un señorío nahua, desde el 
siglo xt hasta el periodo novohispano (Olivera, 1978). 

Toda esta discusión tiene un último capitulo en el Simposio 
sobre el Modo de Producción Tributario en Mesoamérica, que 
tiene lugar en la Escuela de Ciencias Antropológicas de la Univer- 
sidad de Yucatán en noviembre de 1979, y en el que participan 
diversos ponentes con estudios del Altiplano Central, Yucatán y el 
Occidente mesoamericano. El conjunto de los trabajos presenta- 
dos aporta muy sugerentes datos que asumen la importancia analí- 
tica de la propuesta marxista adecuada a las características de los 
pueblos mesoamericanos (Barrera Rubio, 1984). 


La polémica de Mesoamérica 


La XV Mesa Redonda de la Sociedad Mexicana de Antropología 
tiene lugar en la ciudad de Xalapa, Veracruz, en septiembre de 
1973; en ella se plantea como objetivo central realizar balances 
de las diferentes áreas donde se llevan a cabo investigaciones an- 
tropológicas. Ahí, Juan Yadeun, arqueólogo del INAH, presenta una 
ponencia en la que hace un balance de los trabajos sobre arqueo- 
logía presentados en las 14 mesas redondas previas. En esta pre- 
sentación reconoce la presencia de dos grandes tendencias en la 
arqueología mexicana. Una de ellas, la hegemónica, construye una 
historia cultural 


llena de enigmas, se conforma a base del análisis de los rasgos de los 
materiales arqueológicos, principalmente los derivados de estudios 
cerámicos, a partir de los cuales establecen series cronológicas, basán- 
dose en supuestas “evoluciones” de formas o diseños que comparan 
con materiales de otros lugares. Este sistema es el que genera la pro- 
fusión de “relaciones” (nunca definidas) entre todos los sitios del 
México Antiguo e inclusive cón el suroeste y sureste de los Estados 
Unidos. Son trabajos generalmente carentes de referencia teórica, de 
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definición, de unidades de estudio, sin una relación con sus métodos 
de trabajo. Son, adicionalmente, trabajos sobre segmentos de la reali- 
dad social y, como tales, carecen de capacidad explicativa; bajo el 
pretexto de desarrollar una historia cultural, sus investigaciones y 
también las excesivas reconstrucciones de pirámides quedan auto- 
máticamente justificadas (Yadeun, 1978: 169). 


La otra tendencia, cuya paternidad Yadeun atribuye a Paul Kirch- 
hofF y a Miguel Othón de Mendizábal, se define 


por un análisis crítico de las fuentes, de las cuales obtienen datos eco- 
nómicos, políticos, ideológicos y demográficos, por lo general tienen 
una problemática relacionada con la articulación entre las estructuras 
que conforman una sociedad así como el papel que el arreglo de és- 
tas juega en la reproducción o transformación de las sociedades, 
planteando a través de su desarrollo la necesidad de manejar asenta- 
mientos arqueológicos completos, dentro de áreas mayores de inves- 
tigación (Yadeun, 1978: 170). : 


Ciertamente Kirchhoff es el autor cuyos planteamientos teóricos 
y posición política inciden en la configuración de una corriente 
que, por su orientación marxista, tiende a distanciarse de los pro- 
gramas de la arqueología oficial impuesta en el INAH. Mendizábal, 
por otra parte, si bien mantiene una posición política semejante a 
la de Kirchhoff, realiza sus investigaciones en el campo de la histo- 
ria antigua y la etnografía sin plantearse específicamente la orien- 
tación de las investigaciones programadas en el INAH. * 

Como apuntamos antes, quien inicia esta corriente evolucio- 
nista es Pedro Armillas, discípulo de Kirchhoff de la primera ge- 
neración de la Escuela Nacional de Antropología. Aunque para- 
dójicamente esta orientación se desarrolla inicialmente en los 
Estados Unidos, con Eric Wolf, William Sanders y Ángel Palerm, 
alumnos de Armillas, quien, debido a una polémica sostenida con 
Alfonso Caso en laV Mesa Redonda de Antropología realizada en 
Xalapa en 1951, se ve obligado a emigrar, pues se le bloquean las 
posibilidades de trabajo en México. De todos modos, la imposi- 
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ción de la política oficial en los trabajos arqueológicos del INAH, 
de raíz nacionalista criolla, es decir monumentalista, genera reac- 
ciones críticas desde diferentes posiciones; de una de ellas proce- 
de sin duda Juan Yadeun, entre otros. Ángel Palerm reactiva esta 
orientación crítica en los años setenta cuando dirige las activida- 
des del cis-INAH, que en 1980 se convierte en el Centro de Inves- 
tigaciones y Estudios Superiores de Antropología Social, organis- 
mo ya autónomo, 

La creciente inquietud crítica de la década de 1970 conduce 
a la organización de la XIX Mesa Redonda de la Sociedad Me- 
xicana de Antropología —en la ciudad de Querétaro, en 1985— 
dedicada específicamente a discutir la validez teórica del plantea- 
miento mesoamericanista. Todas las ponencias lineales, es decir, 
presentadas por invitación de los organizadores, se dedican a dis- 
cutir el concepto de Mesoamérica desde los diferentes campos de 
las investigaciones antropológicas. Sin embargo, las intensas y acti- 
vas discusiones nó condujeron a conclusión alguna. La editora del 
volumen correspondiente, Emma Pérez Rocha, resume las obser- 
vaciones finales de los participantes: 


Los comentaristas nos hacen notar la ausencia de una teoría social y 

.de la tendencia al uso de conceptos sin fundamento ni precisión den- 
tro de la discusión antropológica, Para algunos de ellos, el concepto 
de Mesoamérica goza de vigencia y para otros está agotado; otra 
parte considera que no puede hacerse de lado porque lo consideran 
un instrumento aglutinante y como un espacio de discusión teórica; 
en este sentido, como un generador de nuevas tareas, de nuevas acti- 
vidades. Además, ellos mencionan que el concepto tiene una utilidad 
práctica, cuya validez es evidente sobre todo en determinadas disci- 
plinas y en temáticas concretas. No obstante lo anterior, afirman que 
el concepto sí denota la carencia de una profundidad teórica (Pérez 
Rocha, 1990: 9). 


No obstante, me parece que varios de los trabajos presentados ha- 
cen aportaciones sugerentes, como es el caso del de Anne Chapman, 
quien realiza un balance de la discusión apoyándose en la extensa 
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bibliografía del tópico (Mesoamérica), y destacando las contribu- 
ciones significativas a partir de la propuesta original de Kirchhoff 
(Chapman, 1990). En su ponencia, Chapman señala el punto de 
partida de sus reflexiones, un artículo publicado en cl Boletín del INAH 
(Chapman, 1976). En ambos textos se pregunta: ¿estructura o his- 
toria?, y concluye con la propuesta de un modelo teórico, muy 
estructural, que paradójicamente saca la discusión del campo de la 
historia. Estos planteamientos de Chapman son significativos por 
tratarse de una de las primeras alumnas de Kirchhoff, que seguirá 
muy de cerca los planteamientos de su maestro y hará contribu- 
ciones importantes, tanto en relación con los mercados mesoame- 
ricanos como con los problemas que plantea el establecimiento de 
la frontera meridional mesoamericana. Los trabajos etnográficos 
que Anne Chapman lleva a cabo entre los pueblos tolupan y lenca 
son aportaciones sustantivas tanto para la discusión de una etno- 
grafía mesoamericanista como para la construcción de los procesos 
históricos implicados (Chapman, 1982; 1985; 1986). 

La última polémica del siglo xx sobre Mesoamérica tiene lu- 
gar en la Enan, en el mes de octubre de 1997, y la organiza el Se- 
minario de Historia, Filosofia y Sociología de la Antropología 
Mexicana, como parte de las Jornadas Académicas de la Dirección de 
Etnología y Antropología Social del 1naH. El punto de partida es 
una primera discusión entre Ignacio Rodríguez, arqueólogo, y 
Carlos García Mora, etnólogo, ambos del ivan, en la que el prime- 
ro publica un comentario crítico en el que señala la limitada utili- 
dad del concepto Mesoamérica y propone prescindir de él, a lo cual 
responde Garcia Mora defendiendo la importancia y trascenden- 
cia del concepto (Rodríguez García, 1996; García Mora, 1997). 
Asumiendo la importancia de esta discusión, ambos investigadores 
proponen al Seminario de Historia, Filosofía y Sociología de la 
Antropología Mexicana que se organice un coloquio en el que 
participen otros especialistas que compartan ambos puntos de vis- 
ta, en pro y en contra. 

Asi, el Coloquio Mesoamérica. Una polémica científica. Un di- 
lema histórico es organizado con 12 ponentes, la mitad de los cuales 
comparte las críticas de Ignacio Rodríguez, en tanto que la otra mi- 
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tad asume la vigencia del concepto fundado por Paul Kirchhoff. Se 
trató de que las presentaciones fueran pareadas, es decir, que alterna- 
ran una ponencia en favor y otra en contra. Lamentablemente no 
todos los participantes entregaron sus trabajos para ser publicados, 
Con los que sí lo hicieron, seis, se integró el número 19 de la revista 
del ¡nan Dimensión Antropológica (2000), a lo que se añadió un mag- 
nífico comentario inicial, especial para el volumen, de Mechthild 
Rutsch, coordinadora del seminario, y dos textos de Kirchhoff, el 
que contiene su caracterización de Mesoamérica, de 1943, y la nota 
necrológica de Robert von Heine-Geldern. La presentación del nú- 
mero la hace Ignacio Rodríguez dando los antecedentes que con- 
dujeron a la organización del Coloquio y comentando los artículos 
que integran el volumen (Rodríguez García, 20004). 

De los seis trabajos entregados, solamente dos son críticos del 
planteamiento mesoamericanista, el del propio Ignacio Rodríguez 
García (2000b) y el de Fernando López Aguilar (2000), ambos ar- 
queólogos. Una contribución que no encaja en la división dual es 
el ensayo de Luis Vázquez, que no corresponde a la ponencia pre- 
sentada en el Coloquio, y en el que realiza una gencalogía del 
concepto reconociendo sus raíces en la escuela histórico cultural 
alemana, específicamente en el planteamiento de Fritz Graebner 
(Vázquez León, 2000). Los tres artículos en favor de la mesoameri- 
canística son los del propio Carlos García Mora, Alba González Já- 
come y S. Jeffrey K.Wilkerson. 

Los textos publicados reflejan claramente el tono del Coloquio, 
en el que no hubo precisamente un diálogo, sino que cada autor 
expresó sus particulares puntos de vista, sin que hubiera respuestas 
directas. Bien podemos aplicar la misma opinión expresada por 
Emma Pérez Rocha (1990) a las ponencias de la XIX Mesa Redon- 
da de la Sociedad Mexicana de Antropología, en la que no se llegó 
a ninguna conclusión. Más que una discusión constructiva, lo que 
reconocemos en los planteamientos de los críticos de Mesoamérica 
es un profundo malestar de los arqueólogos ante la vigencia de una 
política institucional que responde a los criterios del nacionalismo, 
tanto los del antiguo discurso criollo como los de los regimenes 
del siglo xx. Expresados concisa y clocuentemente por Alfonso 
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Caso, estos planteamientos continúan prácticamente hasta nuestros 
días en los proyectos arqueológicos del INAH. 


La agricultura mesoamericana 


El papel central otorgado a la agricultura en la configuración de 
Mesoamérica es la premisa que nos permite dar cuenta de las ca- 
racterísticas generales de la historia y la cultura de los pueblos que 
constituyen esta superárea; la lectura superficial o prejuiciada del 
ensayo seminal de Kirchhoff ha conducido a muchos malentendi- 
dos, como lo podemos advertir fácilmente en las varias reuniones 
académicas para establecer su estatuto teórico, e incluso su vigen- 
cia. La extendida suposición de tratarse de un área homogénea es 
desmentida por el trabajo que presenta Kirchhoff en el simposio 
sobre el Gran Suroeste, en 1953, igual que otras ideas equivocadas 
que continúan circulando. 

La orientación teórica y metodológica más productiva, impli- 
cada ya en las enseñanzas de Kirchhoff, es la que parte de la pro- 
puesta de investigar las características técnicas, socioeconómicas, 
políticas y religiosas que se desprenden del trabajo agrícola en las 
condiciones ambientales e históricas en las que se presenta. Así, por 
ejemplo, el análisis que hace Pedro Armillas (1991) de las fluctua- 
ciones de la frontera septentrional mesoamericana muestra la co- 
rrelación entre las condiciones ambientales y la presencia —o au- 
sencia— de la agricultura plenamente productiva, diferente de la 
más circunstancial de los cultivadores de lo que Kirchhoff ha lla- 
mado Oasisamérica. 

Sin embargo, las investigaciones en torno a la agricultura meso- 
americana han mostrado una creciente complejidad técnica y 
sociopolítica, contra las suposiciones simplistas, si no es que racis- 
tas, de buena parte de los estudiosos de la historia de México y de 
la tradición cultural mesoamericana. Como apuntamos antes, Pe- 
dro Armillas y sus discípulos en México y los Estados Unidos han 
continuado las líneas metodológicas trazadas en sus trabajos de in- 
vestigación. 
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En México la obra de Ángel Palerm sienta las bases de una 
tradición cientifica que ha explorado sistemáticamente las caracte- 
rísticas de la agricultura mesoamericana en las diferentes regiones 
del país, pero sobre todo ha perseguido con tenacidad la propues- 
ta de Wittfogel sobre las sociedades hidráulicas (y el consiguiente 
“despotismo oriental”). A partir del Seminario de Etnohistoria del 
Valle de México comienza a desplegar un ambicioso proyecto en 
el que se han formado varias generaciones de investigadores, par- 
ticularmente en el Centro de Investigaciones y Estudios Superio- 
res en Antropología Social. En las dos primeras publicaciones del 
seminario (Palerm, 1973, y Rojas, Strauss y Lameiras, 1973) se des- 
pliega una sustanciosa información de la extraordinaria compleji- 
dad de las sociedades mesoamericanas que poblaron la Cuenca de 
México, lo cual se logra acudiendo al examen minucioso de las 
crónicas y de la búsqueda sistemática en los más importantes archi- 
vos históricos. ¡ 

Sin embargo, las investigaciones no se detienen en el pasado, 
reciente y remoto, sino que también se apoyan en los trabajos etno- 
gráficos, orientados específicamente al conocimiento de las prácticas 
agrícolas, con sus características técnicas y sociocconómicas; en 
esta línea está el trabajo de Teresa Rojas Rabiela (1985) en Xochi- 
milco, en el que conjuga la etnografía con los datos históricos. Una 
obra que resulta fundamental en este sentido es el libro Historia de 
la agricultura. Epoca prehispánica-siglo xV1, editado por Teresa Ro- 
jas y William Sanders (1985). Aquí, los planteamientos teóricos, 
especificamente en el texto de Sanders, se sitúan en el materia- 
lismo cultural (uno de cuyos teóricos es Marvin Harris), en tanto 
que el ensayo de Teresa Rojas anticipa lo que será su tesis de doc- 
torado (Rojas Rabiela, 1988), donde se realiza una exploración mi- 
nuciosa de la tecnología presente en la agricultura mesoamericana, 
que abarca instrumentos y procesos de trabajo. 

El paso siguiente en el desarrollo de esta tradición científica es 
el de realizar investigaciones históricas y ctnográficas en lugares 
específicos, cuya importancia resulta estratégica en la historia re- 
gional, y en la mesoamericana misma, como se aprecia en los 
trabajos presentados en el Primer Coloquio sobre Agricultura In- 
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digena: Pasado y Presente, organizado por el Centro de Investiga- 
ciones y Estudios Superiores en Antropología Social (CiESas) en 
1986 (Rojas, 1990). Aquí encontramos colaboraciones de arqueó- 
logos, historiadores, etnólogos, botánicos y otros especialistas. 
Como lo apunta la coordinadora, Teresa Rojas, se establecen rela- 
ciones con el Colegio de Posgraduados de Chapingo, a través de 
Efraím Hernández Xolocotzi, uno de los más importantes inves- 
tigadores de la agricultura mesoamericana desde la perspectiva de 
las ciencias naturales, como lo indica la organización de los Semi- 
narios de Análisis de Agroecosistemas de México (Rojas Rabiela, 
1990: 10). 

Un tema emblemático de la agricultura mesoamericana es el 
estudio de las chinampas, en las que se sintetizan el conocimiento 
especializado y la complejidad técnica de los cultivadores meso- 
americanos, y en donde se cruza el interés en la agricultura y en la 
elevada productividad base de sistemas sociopolíticos complejos. 
Dos compilaciones de los materiales publicados, históricos, ar- 
queológicos y técnicos (Rojas Rabiela, 1983, y González, 1992) 
nos ofrecen un panorama que subraya la importancia de esta espe- 
cialización de la agricultura mesoamericana, junto con otras de 
semejante complejidad. 

Tenemos ya, pues, una construcción teórica que se despliega 
desde la caracterización de Mesoamérica como área cultural, cuya 
base está constituida por una agricultura de enorme complejidad, 
a la que llamamos mesoamericana —que no “indígena”— por su 
especificidad histórica y cultural. A este acervo de investigaciones 
podemos incorporar los relativos a la economía y a la política de 
los pueblos mesoamericanos, que también constituyen un enorme 
conjunto de aportaciones científicas, como se reconoce en los tra- 
bajos de Pedro Carrasco y otros más, a los que hemos citado antes. 
Sin embargo, se ha dejado de lado el amplio y complejo ámbito 
de la religiosidad, pero no como práctica aislada y ajena a la vida 
socioeconómica y política, sino como parte de la más amplia y 
compleja concepción que se implica en la categoría de cosmovi- 
sión, ámbito en el que se entraman de muchas maneras los proce- 
sos históricos. 
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La cosmovisión mesoamericana 


Cosmovisión es un concepto relativamente reciente en la antropolo- 
gía mexicana; aparece inicialmente en la etnografía, especificamen- 
te en el libro de Calixta Guiteras Holmes (1965), en el que describe 
las concepciones de un pensador tzotzil, Manuel Arias Sojom, de 
San Pedro Chenalhó, Chiapas. El concepto traduce el término pro- 
cedente del inglés worldview, pero su referente es la obra de un an- 
tropólogo francés, Marcel Griaule, que alude a la cosmovisión de 
un filósofo dogón, de Mali, en África (una relación de este proceso, 
por el que se introduce el concepto y se convierte en un tema cen- 
tral en el medio antropológico mexicano, puede encontrarse en 
Medina, 2001). 

El concepto es usado principalmente por arqueólogos, para re- 
ferirse al pensamiento de los pueblos mesoamericanos del posclási- 
co, en particular a los mexicas. En la etnografía remite a una anti- 
gua coherencia del pensamiento de los pueblos mesoamericanos 
contemporáneos, la que se trata de reconstruir por los datos de las 
investigaciones actuales, como lo hacen Isabel Kelly (1966) para 
los totonacas, Guido Múnch (1983) para popolucas y nahuas del 
sur de Veracruz, Félix Báez-Jorge (1983) para los zoques y Mario 
Ruz (1983) para los tojolabales, En la síntesis que elabora Yólotl 
González Torres (1988) para las investigaciones sobre religión y 
cosmovisión en México, establece una distinción sencilla, basada 
en sendas definiciones esquemáticas, sin que esto suscite conflicto 
o contradicciones en su relación. 

El campo teórico de la cosmovisión se abre a una discusión de 
enorme complejidad, con diversas implicaciones teóricas y meto- 
dológicas, a partir de la obra de Alfredo López Austin, en particular 
tres libros que, en mi opinión, constituyen una unidad: Cuerpo hu- 
mano e ideología (1980), Los mitos del tlacuache (1990) y Tamoanchan 
y Tlalocan (1994). La polémica remite a tres grandes campos de in- 
vestigación: por una parte a la historia de los antiguos pueblos meso- 
americanos; por la otra a las características de los pueblos indios 
contemporáneos, y, en tercer lagar, a la cuestión de las relaciones 
históricas entre estos dos referentes. 
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Por muchos años la etnografía de México asumió la perspectiva 
del discurso nacionalista criollo, que veía los pueblos indios con- 
temporáneos y su cultura como herederos de las antiguas y gran- 
diosas “civilizaciones prehispánicas” en proceso de desaparición, 
de tal manera que la etnografía se planteaba como tarea principal 
reconstruir la antigua cultura a partir de los “remanentes” presen- 
tes en las poblaciones contemporáneas. Ésta es la perspectiva que 
se expresa en el Museo Nacional de Antropología, reconocible en 
el contraste que se establece entre las suntuosas exposiciones ar- 
queológicas del primer piso, y las más discretas de etnografía, del 
segundo piso. 

La cuestión que se plantea ahora es la siguiente: ¿podemos re- 
conocer en los pueblos indios contemporáneos una “cosmovisión 
mesoamericana”? Alfredo López Austin responde de diferentes 
maneras a este planteamiento, y da numerosas respuestas, así como 
abre no menos interrogantes. Sin embargo, no se puede polemizar 
seriamente con sus planteamientos si no se considera el conjunto 
de los tres libros a los que me he referido. La complejidad de su 
propuesta y la riqueza de los materiales que aporta han tenido una 
lenta respuesta, pero lo cierto es que uno de sus mayores impactos 
ha sido en el campo de la etnografía, como se advierte en el pro- 
grama de investigaciones Etnografía de los Pueblos Indígenas de 
México, que se organiza en la Coordinación Nacional del INAH. 

De los tres textos que me parecen fundamentales para ponde- 
rar las aportaciones de López Austin, el tercero, Tamoanchan y Tlalo- 
can, tiene la propuesta más elaborada por la que responde a la cues- 
tión sobre las relaciones entre las sociedades mesoamericanas del 
posclásico y los pueblos indios contemporáneos. Para ello diseña 
un modelo etnográfico a partir de una lectura cuidadosa de las in- 
vestigaciones etnográficas en tres regiones (los tzotziles de los Altos 
de Chiapas, los nahuas, los otomíes, los tepehuas y los totonacos de 
la Sierra Madre Oriental, y los huicholes de la Sierra Madre Occi- 
dental). Elabora entonces un cuestionario dirigido a lo que llama 
“nodos de creencias y prácticas”, relacionadas con la parte “fría y 
húmeda” del cosmos, para explorar las respuestas de la etnografía a 
lo que considera los fundamentos de la cosmovisión mesoamerica- 
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na en los pueblos indios contemporáneos, y a partir de las cuales 
acude a las fuentes históricas clásicas del siglo xv1 para establecer los 
vínculos profundos entre esos dos momentos históricos. Esto, sin 
duda, abre otras preguntas de carácter general, así como otras rela- 
cionadas específicamente con temas particulares. 

Sin embargo, la cuestión que me parece fundamental es el hecho 
de referirse a pueblos indios que siguen todavía con una agricultura 
mesoamericana; es decir, que practican el cultivo de milpa, en el 
que el protagonista es el maíz, como lo revelan la mitología, la ritua- 
lidad y las concepciones espacio-temporales implicadas. Así, se es- 
tablece un diálogo no explícito con la larga y densa discusión so- 
bre la especificidad de la agricultura mesoamericana y su papel en 
los procesos históricos de largo plazo, así como en la configuración 
de los pueblos campesinos que siguen este modo de vida, 

La fertilidad del planteamiento de Kirchhoff sobre la cultura y 
la historia de los pueblos imesoamericanos se muestra elocuente- 
mente en el desarrollo de las numerosas investigaciones que defi- 
nen el perfil de la antropología mexicana de la segunda mitad del 
siglo xx. Las diversas críticas y discusiones suscitadas en diferentes 
momentos han estimulado su desarrollo con nuevas perspectivas 
teóricas y metodológicas. Así, el culturalismo y el monumentalis- 
mo del INAH se confrontan con las propuestas del evolucionismo 
multilineal, lo cual conduce a los estudios sobre las particularida- 
des técnicas y la antigiiedad de la agricultura mesoamericana. La 
discusión marxista, por su parte, estimula las investigaciones sobre 
la economía, la organización social, la política y la historia de los 
pueblos indios, tanto los actuales como los del pasado. Finalmente, 
los planteamientos de Alfredo López Austin y otros estudiosos en 
las últimas dos décadas del siglo pasado impulsan las investigacio- 
nes sobre el campo de lo simbólico a partir de las propuestas sobre 
la cosmovisión mesoamericana. 

En este sentido, podemos considerar que el concepto de Meso- 
américa ha desempeñado el papel de una propuesta paradigmática 
que ha incidido en la orientación de numerosas investigaciones del 
campo de la antropología, y también de la agronomía, la botánica 
y otros fronterizos. 
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Las aportaciones de la vasta obra de Alfredo López Austin han 
abierto numerosos diálogos con diferentes especialistas, pero los 
tres textos a los que aquí me he referido como formando una uni- 
dad contienen las propuestas más elaboradas y de carácter más ge- 
neral, en mi opinión: las que han tenido más impacto por las cues- 
tiones fundamentales suscitadas. 

Uno de tales diálogos, no explícito, pero implicado por remitir- 
se a las mismas cuestiones, lo reconocemos con la obra de Johanna 
Broda, cuyas investigaciones han hecho un largo recorrido desde 
el estudio de las fiestas a los dioses de la lluvia, en la sociedad me- 
xica, hasta los rituales relacionados con el ciclo agrícola en pueblos 
indios contemporáneos. Su perspectiva se establece a partir del es- 
tudio de la ritualidad de las sociedades del centro de México, en 
la que analiza sus componentes sociales, políticos y religiosos, pero 
sobre todo se concentra en la cosmovisión mediante el análisis pro- 
fundo del simbolismo manifiesto (Broda, 1971; 1978; 1991). 

La propuesta de Johanna Broda, contenida en sus trabajos, tie- 
ne algunas características que definen su posición; así, subordina el 
campo de la cosmovisión al que considera más amplio de la reli- 
gión; por otra parte, acentúa el aspecto intelectual de los especialis- 
tas rituales, de tal manera que define la cosmovisión como una con- 
cepción estructurada del universo, dejando fuera la subjetividad 
implicada en campos como el onírico, entre Otros; pero, por otro 
lado, ha llamado la atención sobre la capacidad de observación de 
los fenómenos celestes de los agricultores mesoamcricanos, de tal 
manera que constituye la base de una astronomía propia, expresada 
no solamente en los rituales, sino también en los sistemas calendá- 
ricos pasados y contemporáneos. En este sentido su ensayo sobre el 
culto a los cerros ha sido una de sus más notables contribuciones 
(Broda, 1991). 

Los planteamientos de Broda han fundado, de alguna manera, 
una tradición académica que tiene como sede la EnAaH, donde ha 
formado a numerosos investigadores que han seguido su orienta- 
ción en diferentes campos, particularmente en los de la arqueoastro- 
nomía y la etnoastronomía, pero sobre todo ha insistido en el estu- 
dio de los rituales agrícolas de los pueblos indios contemporáneos, 
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como se reconoce en dos notables compilaciones (Broda y Good 
Eshelman, 2004; y Broda, 2013). 

Un discípulo de Johanna Broda, Gabriel Espinosa, hace una 
importante contribución al estudio de las concepciones del mun- 
do de los pueblos mesoamericanos de la Cuenca de México en 
una ponencia presentada en el simposio Geografías Simbólicas y 
su Transformación en el Tiempo, en 1995, y en un libro que se ha 
convertido en una referencia fundamental para el conocimiento 
de la complejidad del modo de vida lacustre, particularmente en 
las condiciones de la Cuenca de México (Espinosa, 1996a, y 
1996b). Su definición de lo que entiende por cosmovisión tiene 
sin duda como perspectiva teórica la establecida por Broda: “Una 
cosmovisión es un modelo del universo elaborado colectivamente 
a lo largo de un complejo proceso milenario, en el que influye 
determinantemente la experiencia acumulada de la cultura: su 
historia, su interacción con otras culturas, su estratificación social, 
su interacción con el ecosistema, sus formas de subsistencia, etc.” 
(Espinpsa, 19964: 53). La originalidad de su trabajo se vislumbra 
en el título de su ponencia: “El nicho natural como estructurador 
de la cosmovisión: el caso mexica”; pero su libro, El embrujo del lago 
(Espinosa, 1996b), es un tratado sobre las condiciones ambientales 
del sistema lacustre y su papel en la configuración específica de la 
visión del mundo de los mexicas en el siglo XVI. 

Una muy sugerente discusión, con un sentido crítico y plan- 
teando las implicaciones de las concepciones que sobre la cosmo- 
visión tienen tres importantes autores, es la que realiza María Ana 
Portal en un ensayo “de revisión”, publicado en 1996; es decir, 
no es un resumen de las posiciones de los autores referidos, sino 
un diálogo crítico, en el que incluso Portal aporta su propia defi- 
nición. Me parece muy sugerente la elección de los tres autores, 
porque cada uno de ellos se sitúa en un ámbito diferente, aunque 
concurren al tema central, el de la concepción del mundo. Por una 
parte, hace una reseña de las propuestas de Robert Redfield, an- 
tropólogo de la Universidad de Chicago, quien impulsa a tres 
investigadores para hacer trabajo ttnográfico en sendas comunida- 
des mesoamericanas; una es Calixta Guiteras, que realiza un traba- 
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jo ahora clásico en la etnografía mexicana; por la otra, dialoga con 
las posiciones de Alfredo López Austin, y en ese tenor establece su 
propia definición: “La cosmovisión es un conjunto de referentes 
simbólicos construidos históricamente, que definen la imagen que 
un pueblo tiene sobre el universo, y en relación con ello, la imagen 
que tiene sobre sí mismo; dichos referentes contienen (en el senti- 
do de que incluyen al tiempo que acotan) las posibilidades de ac- 
ción del grupo social” (Portal, 1996: 67). 

Finalmente, el tercer autor es el filósofo Luis Villoro, en quien 
Portal reconoce la respuesta a las cuestiones que los otros dos auto- 
res plantean sobre la dimensión temporal de las visiones del mundo, 
y lo hace desde la perspectiva de la filosofia europea, a partir de su 
propia definición de la cosmovisión como “figura del mundo”. 
Como lo apunta Portal: “El fundamento analítico de Villoro es el 
concepto de espacio, como eje en la construcción de la visión del 
mundo” (Portal, 1996: 71). Es de notarse el tono de la reflexión fi- 
nal, pues parece responder a cuestionamientos que se hacen al con- 
cepto desde las posiciones de diversos antropólogos: 

A mi parecer el concepto es rescatable, con todos los problemas teó- 

ricos y metodológicos que esto conlleva, porque hasta ahora, es un 

concepto que nos sirve de marco explicativo para comprender accio- 
nes aparentemente desarticuladas, las cuales, al ser ubicadas en un 
contexto explicativo más amplio, adquieren una dimensión cultural 

significativa para el análisis antropológico (Portal Ariosa, 1996: 81). 


Un momento crucial en los estudios antropológicos sobre la cos- 
movisión es la publicación del libro coordinado por Johanna Broda 
y Félix Báez-Jorge (2001), en el que los más importantes investiga- 
dores que han hecho aportaciones sustantivas al tema en México, 
plantean sus respectivas posiciones. De los 10 colaboradores, la 
mitad de ellos se refiere explícitamente a la cosmovisión (Broda, Ló- 
pez Austin, Medina, Lupo y Galinier), aunque todos aportan pun- 
tos de vista y análisis muy sugerentes que enriquecen la discusión. 
No es mi intención hacer una reseña de este libro; sencillamente 
subrayo su importancia como un referente significativo en el des- 
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arrollo de las discusiones que tendrán lugar en los primeros años del 
siglo XXI. De los ensayos contenidos, el que será punto de partida 
de una encendida polémica es el de López Austin, donde propone 
su definición de “núcleo duro” (López Austin, 2001). 

A partir de este texto de López Austin se abre otra etapa en la 
discusión teórica y metodológica sobre la cosmovisión mesoame- 
ricana. Un espacio en el que numerosos estudiosos sobre este tema 
hacen presentaciones y suscitan polémicas es el de la Coordina- 
ción Nacional de Antropología del 1naH, en el marco del Proyecto 
Nacional de Etnografía de las Regiones Indigenas de México en 
el Nuevo Milenio, en el que participa un numeroso contingente 
de investigadores, tanto del propio INAH como de otras institucio- 
nes. Dentro de este proyecto se organizó un Seminario Permanente 
de Etnografía de México, en una de cuyas sesiones, de comienzos de 
2007, López Austin imparte la conferencia “Mitología mesoameri- 
cana”, en la cual se suscita una acalorada discusión que no conclu- 
ye ese día; entonces López Austin invita a sus impugnadores para 
presentar sendas ponencias en el Seminario Permanente Taller Sig- 
nos de Mesoamérica, que coordinamos el propio Alfredo López 
Austin y Andrés Medina Hernández, en el 11a de la UNAM. 

Así, la sesión del viernes 20 de abril de 2007 se dedica a la dis- 
cusión de las cuatro ponencias, entregadas previamente por los 
contendientes. Para garantizar la equidad se sortea el orden de pre- 
sentación, y es Johannes Neurath, del Museo Nacional de Antro- 
pología, (MNA), quien lee primero su trabajo “Unidad y diversidad 
en Mesoamérica: una aproximación desde la etnografía”; le sigue 
Saúl Millán, de la enan, con “Unidad y diversidad etnográfica en 
Mesoamérica: una polémica abierta”. Por su parte, Leopoldo Trejo, 
también del museo, lee su texto “Unidad y diversidad en los pue- 
blos de «tradición mesoamericana”, y cierra las presentaciones Al- 
fredo López Austin con la ponencia “Unidad y diversidad en el 
estudio etnográfico en México”. Estos cuatro textos se publican 
en el número 92 de la revista Diario de Campo (mayo-junio, 2007), 
y en sus respectivos títulos remiten al tema central de la discusión: 
la unidad y la diversidad cultural de los pueblos indios contem- 
poráneos; tanto Neurath como Millán rechazan la propuesta me- 
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soamericanista; no así Trejo, que se muestra más cauto en el mane- 
jo de este planteamiento. López Austin rebate punto por punto las 
ponencias de Neurath y Millán, sin réplica. 

Sin embargo, la polémica se mantiene en el ambiente y otros 
autores hacen contribuciones, también breves, que muestran la im- 
portancia y trascendencia de las investigaciones etnográficas con- 
temporáneas. En el número 93 de la misma revista dan a conocer 
sus propias opiniones Catharine Good, Alicia M. Barabas, Johanna 
Broda y David Robichaux; posteriormente lo hacen Andrés Me- 
dina y Pedro Pitarch en el número 94 (septiembre-octubre, 2007), 
y finalmente, en el número 96 (enero-febrero, 2008), Daniéle De- 
houve y Saúl Millán, con sendos textos, cierran este capítulo en 
torno al concepto Mesoamérica. 

Otro capítulo en los diálogos y discusiones sobre las diferentes 
cuestiones teóricas y metodológicas que plantea la propuesta meso- 
americanista se presenta en el marco de las ponencias preparadas 
para el 1CAES (International Congress of Anthropological and Eth- 
nological Sciences), a realizarse en Kunming, China, en 2008. Con 
el fin de continuar la discusión se propone organizar un simposio 
en el que se inscriben varios investigadores, entre ellos aquellos 
que se mostraban más críticos. Sin embargo, los organizadores del 
congreso hacen un cambio de último momento, pues deciden 
posponerlo para el siguiente año, 2009; entonces la mayor parte de 
los participantes inscritos en el simposio, ya con las ponencias he- 
chas, decide reunirse en un coloquio para discutir sus propuestas; 
así, en el mes de octubre de 2008 se realiza el Coloquio Senderos 
de la Antropología, en la sede del tra de la unam. Desafortunada- 
mente no todos los participantes entregan sus ponencias para pu- 
blicación, pero con aquellos que lo hacen se reúne un conjunto 
que hace valiosas contribuciones, entre ellas las de López Austin 
(Medina y Rutsch, en prensa). 

Todavía el 16 de agosto de 2013 se organiza una discusión so- 
bre el tema mesoamericanista en la sesión correspondiente del Se- 
minario Permanente Taller Signos de Mesoamérica, en el que par- 
ticipan Carlo Bonfiglioli, Johannes Neurath y el propio Alfredo 
López Austin, con sendos textos, enviados previamente para dedi- 
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car el tiempo de la sesión a la discusión. La asistencia a esta sesión 
es abrumadora, pues se rebasa el cupo del auditorio; así, se instalan 
más sillas y una pantalla en el vestíbulo del 11a. Evidentemente hay 
una gran efervescencia entre los estudiosos de la cultura y la histo- 
ria de los pueblos mesoamericanos. Sin embargo, la impresión que 
queda después de esta concurrida sesión es la de una ausencia de 
diálogo, pues no hay ya respuesta a los planteamientos de López 
Austin. Cada uno de los dos críticos orienta sus propuestas en di- 
tcrente dirección. 


Comentario final 


La historia del concepto Mesoamérica expresa, sin duda, el largo 
proceso en el que se configuran una tradición científica y un eje 
paradigmático. Corresponde, asimismo, a diferentes momentos en * 
los que se hacen contribuciones sustanciales a partir de la propues- 
ta original de Paul Kirchhoff. En este texto seminal se concilian 
diferentes corrientes teóricas de la antropología para articularse en 
la tradición científica mexicana, pero también se sitúan en el eje 
del desarrollo institucional de la antropología mexicana, al que se 
remiten las actividades de investigación y de docencia, así como en 
el del campo de lo político, tanto en lo que se refiere al indige- 
nismo, nacional y continental, como al nacionalismo de la Revolu- 
ción mexicana, sea el correspondiente al nacionalismo revolucio- 
nario del régimen cardenista como al romántico que emerge del 
campo del arte, con Miguel Covarrubias como un notable repre- 
sentante, pues influye creando una estética que alcanza su mayor 
manifestación en cl Museo Nacional de Antropología. 

La ruptura con el nacionalismo y el autoritarismo guberna- 
mental provocada por la represión del movimiento popular estu- 
diantil de 1968 se expresará en la antropología mexicana con un 
giro y una diversificación institucional, y también teórica, que se 
inicia en los años setenta, cuando ¿e rompe con la hegemonía del 
INAH y con el plan de estudios culturalista de la emaH. Un nuevo 
programa docente se instala en el Departamento de Antropología 
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de la Universidad Iberoamericana, en el de la recién fundada UAM-I, 
y en la mayor parte de las casi 30 escuelas que se crean a partir de 
esos años. El propio CIS-INAH, al transformarse en el CIESAS, esta- 
blece una línea de investigación dedicada a los problemas sociales y 
económicos, aunque también se mantiene la impulsada por Ángel 
Palerm sobre la agricultura mesoamericana y los sistemas hidráuli- 
cos que la acompañan en su desarrollo. 

La discusión sobre Mesoamérica da también un nuevo giro al 
dialogar con la propuesta teórica del marxismo y trascender la dis- 
cusión culturalista y arqueológica anterior, y centrarse entonces en 
los aspectos socioeconómicos y políticos a que conducen tanto el 
manejo de categorías tales como la de modo de producción, como 
el análisis de la influencia de las movilizaciones de los pueblos in- 
dios a escala continental, con sus expresiones nacionales. Estas 
nuevas propuestas encuentran un foro en las mesas redondas de 
Antropología, organizadas por la Sociedad Mexicana de Antrópo- 
logía, en las que se hace una crítica profunda, particularmente por 
los arqueólogos que padecen la política oficial del nan. 

Finalmente, la influencia del funcionalismo británico, del es- 
tructuralismo francés y del posmodernismo anglosajón inciden tam- 
bién en la antropología mexicana y en la discusión de los temas 
vinculados con el paradigma mesoamericano, propiciando la aper- 
tura hacia los problemas planteados por las concepciones relaciona- 
das con la cosmovisión. Es en esta línea donde se sitúan las contri- 
buciones de Alfredo López Austin, particularmente en las obras 
mayores que se inician con Cuerpo humano e ideología (1980). Las re- 
acciones a estos planteamientos han sido numerosas y diversas, pero 
tal vez lo más significativo ha sido la apertura a discusiones abiertas 
en diversos foros académicos. 

A dos de ellos quiero referirme en este último segmento; por 
una parte, al IV Coloquio de Cosmovisiones Indígenas, organiza- 
do por el Colegio de Antropología Social de la Benemérita Uni- 
versidad Autónoma de Puebla en mayo de 2013, en el que se pre- 
sentaron numerosas ponencias a lo largo de los cinco días de su 
duración, todas relacionadas con el tema de la cosmovisión. Tocó a 
Alfredo López Austin impartir la primera de las conferencias ma- 
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gistrales, en la que propuso una nueva definición de cosmovisión 
el lunes 27 de mayo, y al día siguiente Gabriel Espinosa organizó 
una mesa de discusión en la que participaron el propio López Aus- 
tin, Johanna Broda, Catharine Good, Alejandra Gámez y yo. Todos 
compartimos el planteamiento general de López Austin, y no hubo 
señalamiento crítico alguno. La asistencia a este IV Coloquio fue 
amplia, con profesores y estudiantes de varias escuelas de antropo- 
logía y centros de investigación del país, en un efervescente am- 
biente de inrerés. 

El otro evento es el homenaje que autoridades del INAH, la 
UNAM y el Centro de Estudios Mexicanos y Centroamericanos 
(cemca) rindieron a Alfredo López Austin los días 4 y 5 de sep- 
tiembre, también de 2013. La primera parte se realizó en el audito- 
rio Jaime Torres Bodet del Museo Nacional de Antropología, y la 
segunda en el auditorio Miguel Covarrubias, en Ciudad Univer- 
sitaria; en ambos días se presentaron 14 ponencias; además, se invi- 
tó a una cincuentena de autores para que entregaran artículos, los 
cuálesvestán siendo editados por Ángela Ochoa y Eduardo Matos. 


BIBLIOGRAFÍA 


Acosta Saignes, Miguel, “Los pochteca. Ubicación de los mercaderes en la 
estructura social tenochca”, Acta Anthropologica, t. , núm. 1, Sociedad 
de Alumnos de la Escucla Nacional de Antropología, México, 1945. 

Adams, Robert M., The Evolution of Urban Society. Early Mesopotamia and 
Prehispanic Mexico, Aldime, Chicago, 1966. 

Arechavaleta, Enrique, “Sociedad Mexicana de Antropología”, en Carlos 
García Mora (coord. gral.), La antropología en México. Panorama histórico, 
vol. VII, Instituto Nacional de Antropología e Historia, México, 
1988, pp. 124-140. 

Armillas, Pedro, “A Sequence of Cultural Development in Mesoamerica”, 
en A Reappraisal of Peruvian Archaeology, Meinoirs of the Society for Ame- 
rican Archaeology, núm. 4, Menasha, 1948, pp. 105-111. 

“Condiciones ambientales y movimientos de pueblos en la fron- 


112 ANDRÉS MEDINA HERNÁNDEZ. 


tera septentrional de Mesoamérica”, en Teresa Rojas Rabiela (ed.), 
Pedro Armillas: Vida y obra, t. 11, Centro de Investigaciones y Estudios 
Superiores en Antropología Social /Instituto Nacional de Antropolo- 
gía e Historia, México, 1991, pp. 207-232. 

Armillas, Pedro, Ángel Palerm y Eric Wolf, “A Small Irrigation System in 
the Valley of Teotihuacan, Mexico”, American Antíquity, vol. XXI, 
núm. 4, 1956, pp. 396-399. 

Avalos Placencia, Tania, El Proyecto Tarasco: Alfabetización indígena y política 
del lenguaje en la Meseta Purépecha, 1939-1960, tesis de licenciatura en 
historia, Universidad Michoacana de San Nicolás de Hidalgo-Facul- 
tad de Historia, Morelia, 2006. 

Báez-Jorge, Félix, “La cosmovisión de los zoques de Chiapas (reflexiones 
sobre su pasado y su presente)”, en Lorenzo Ochoa y Thomas A. Lee, 
Jr., Antropología e historia de los mixe-z0ques y mayas. Homenaje a Frans 
Blom, Universidad Nacional Autónoma de México/Brigham Uni- 
versity, México, 1983, pp. 383-412. E 

Barrera Rubio, Alfredo (ed.), El modo de producción tributario en Mesoamérica, 
Universidad de Yucatán/Escuela de Ciencias Antropológicas, Mérida, 
1984. 

Basauri, Carlos, La situación social actual de la población indígena de México, 
t. XVI, núm. 8, Secretaría de Educación Pública, México, 1928. 

» Monografía de los tarahumaras, Talleres Gráficos de la Nación, Mé- 

xico, 1929, 

, Tojolabales, tzeltales y mayas. Breves apuntes sobre antropología, Talle- 

res Gráficos de la Nación, México, 1931. 

La población indigena de México, 3 vols., Secretaría de Educación 
Pública, México, 1940. 2 

Beals, Ralph L., The Comparative Ethnology of Northern Mexico before 1750, 
Iberoamericana, Berkeley, 1932. 


, Discusión: El symmposium sobre las civilizaciones de regadío”, 
en Julian H. Steward, Las civilizaciones antiguas del Viejo Mundo y 
América, Unión Panamericana, Washington, D. C., 1955, pp. 55-59. 

Brading, David A., Los orígenes del nacionalismo mexicano, Secretaría de 
Educación Pública, México (SepSetentas, 82), 1973. 

Broda, Johanna, “Las fiestas aztecas de los dioses de la lluvia”, Revista Es- 
pañola de Antropología Americana, vol. VI, 1971, pp. 245-327. 


LA COSMOVISIÓN MESOAMERICANA — 113 


Broda, Johanna, “Relaciones políticas ritualizadas: el ritual como expre- 
sión de una ideología”, en Pedro Carrasco y Johanna Broda (eds.), 
Economía política e ideología en el México prehispánico, Nueva lmagen/ 
Centro de Investigaciones Saciales-Instituto Nacional de Antropolo- 
gía e Historia, México, 1978, pp. 219-255. 


, “Cosmovisión y observación de la naturaleza: el ejemplo del 


culto de los cerros”, en J. Broda, S. Iwaniszewski y L. Maupomé 
(eds.), Arqueoastronomía y etnoastronomía en Mesoamérica, Universidad 
Nacional Autónoma de México, México, 1991, pp. 461-500. 

, “La etnografía de la fiesta de la Santa Cruz: una perspectiva his- 


tórica”, en J. Broda y E Báez-Jorge (coords.), Cosmovisión, ritual e 
identidad de los pueblos indígenas de México, Conaculta/Fondo de Cul- 
tura Económica, México, 2001, pp. 165-238. 
=——, “Convocar a los dioses: ofrendas mesoamericanas”, Estudios an- 
tropológicos, históricos y comparativos, Instituto Veracruzano de Cultura, 
Veracruz, 2013. ; 
y Catharine Good Eshelman (coords.), Historia y vida ceremonial 


er las comunidades mesoamericanas: los ritos agrícolas, Instituto Nacional 

de Antropología e Historia/Universidad Nacional Autónoma de Mé- 

xico, México, 2004. 

y Félix Báez-Jorge (eds.), Cosmovisión, ritual e identidad de los pue- 
blos indígenas de México, Conaculta/Fondo de Cultura Económica, 
_México, 2001. 

Cámara, Fernando, “Religious and Political Organization”, en Sol Tax, 
Heritage of Conquest. The Etlmology of Middle America, The Free Press 
Publishers, Glencoe, Hlinois, 1952, pp. 142-173. 

Carrasco Pizana, Pedro, Los otomíes. Cultura e historia prehispánica de los pue- 


blos mesoamericanos de habla otomiana, Universidad Nacional Autóno- 
ma de México-Instituto de Historia, México, 1950. 


, “Social Organization of Ancient Mexico”, en R. Wauchope 
(ed.), Handbook of Middle American Indians, vol. X, University of Texas 
Press, Austin, 1971, pp. 349-375. 

, El catolicismo popular de los tarascos, Secretaría de Educación Pú- 
blica, México, 19764. 
, “La sociedad mexicana antes de la Conquista”, en Historia General 
de México, t. 1, El Colegio de México, México, 1976b, pp. 165-288. 


N 


114 ANDRÉS MEDINA HERNÁNDEZ 


Carrasco Pizana, Pedro, “La economía del México prehispánico”, en P 
Carrasco y J. Broda (eds.), Economía política e ideología en el México 
prehispánico, Centro de Investigaciones Superiores-Instituto Nacional 
de Antropología e Historia/Nueva Imagen, México, 1978, pp. 15-76. 

Chapman, Anne, An Historical Analysis of the Tropical Forest Tribes on the 
Southern Border of Mesoamerica, tesis de doctorado, Departamento de 
Antropología-Universidad de Columbia, Nueva York, 1958. 

, “La guerra de los aztecas contra los tepanecas. Raíces y conse- 
cuencias”, Acta Anthropologica, 2* Época, vol. I, núm. 4, 1959, pp. 1-123, 

———, Les enfants de la Mort: univers mythique des indiens tolupan (jica- 
que), tesis doctoral de tercer ciclo, Université de Paris, Sorbonne, 
París, 1967. 

, “¿Historia o estructura? A propósito de Mesoamérica”, Boletín 
del ivan, 2? época, 1976, pp. 35-38. 

, Los hijos de la muerte. El muiverso mútico de los tolupan-jicaques (Hon- 
duras), Instituto Nacional de Antropología e Historia, México, 1982. 

, Los hijos del copal y la candela. Ritos agrarios y tradición oral de los lencas 
de Honduras, vol. 1, Universidad Nacional Autónoma de México/Cen- 
tro de Estudios Mexicanos y Centroamericanos, México, 1985. 

, Los hijos del copal y la candela. Tradición católica de los lencas de Hon- 
duras, vol. Il, Universidad Nacional Autónoma de México/Centro 
de Estudios Mexicanos y Centroamericanos, México, 1986. 

, “Mesoamérica: ¿Estructura o historia?”, en La validez teórica del 
concepto de Mesoamérica, XIX Mesa Redonda de la Sociedad Mexica- 
na de Antropología, Instituto Nacional de Antropología e Historia, 
México, 1990, pp. 21-33. 

Dahlgren de Jordán, Barbro, La Mixteca, su cultura e historia prehispánicas, 
Imprenta Universitaria, México, 1954. 

Durand, Jorge, “Por una antropología pedestre. Entrevista a Pedro Armi- 
llas”, en José Luis Rojas (ed.), La aventura intelectual de Pedro Armillas. 
Visión antropológica de la historia de América, El Colegio de Michoacán, 
Zamora, Michoacán, 1987, pp. 109-152, 

España, Arturo, “La práctica social y el populismo nacionalista (1935- 
1940)”, en Carlos García Mora (coord. gral.), La antropología en Mé- 
xico. Panorama histórico, vol. M, Instituto Nacional de Antropología e 
Historia, México, 1987, pp. 223-287. 


LA COSMOVISIÓN MESOAMERICANA LIS 


Espinosa Pineda, Gabriel, “El nicho natural como estructurador de la 
, , 
cosmovisión: el caso mexica”, Cuicuilco. Revista de la Escuela Nacional de 


Antropología e Historia, mueva época, vol. IL, núm. 6, 19%a, pp. 51-74. 


, El embrujo del lago. El sistema lacustre de la Cuenca de México en la 
cosmovisión mexica, Universidad Nacional Autónoma de México, Mé- 
xico, 1996b. 

Etnografía de México. Síntesis monográficas, Universidad Nacional Autóno- 
ma de México-Instituto de Investigaciones Sociales, México, 1957, 

Fabila, Alfonso, Las tribus yaquis de Sonora, su cultura y anhelada autodetermi- 
nación, Departamento de Asuntos Indígenas, México, 1940. 

Gamio, Manuel, La población del Valle de Teotihinacán, 3 vols., Dirección de 
Talleres Gráficos de la Secretaría de Educación Pública, México, 1922. 

García Mora, Carlos, “Paul Kirchhoff, el instigador”, Antropología y Mar- 
xismo, núm. 1,1979, pp. 7-10. 


, “Mesoamérica: ¿concepto prescindible?”, Actualidades Arqueoló- 

Licas, año 2, núm. 10, 1997, pp. 6-8. 
=———, “Mesoamérica: un proyecto científico y un programa político”, 
* Dimensión Antropológica, vol. XIX, 2000, pp. 65-95. 

González, Carlos Javier (comp.), Chinanpas prehispánicas, Instituto Nacio- 
nal de Antropología e Historia, México, 1992, 

Gónzalez Jácome, Alba, “Mesoamérica, un desarrollo teórico”, Dimensión 
Antropológica, año 7, vol. XIX, 2000, pp. 121-152. 

González Torres, Yólotl, “La religión y la cosmovisión mesoamericanas”, 
en Carlos García Mora (coord. gral.), La antropología en México. Pano- 
rama histórico, vol. 11, Instituto Nacional de Antropología e Historia, 
México, 1988, pp. 599-619. 

Guiteras Holmes, Calixta, “Social Organization”, en Sol Tax, Heritage of 
Conquest. The Ethnology of Middle America, The Free Press Publishers, 
Glencoe, Mlinois, 1952, pp. 97-118. 


, Los peligros del alma. Visión del mundo de un tzotzil, Fondo de Cul- 


tura Económica, México, 1965. 

Kelly, Isabel, “World View of a Highland Totonac Pueblo”, en Summa 
Anthropologica en homenaje a Roberto J. Weitlaner, Instituto Nacional 
de Antropología e Historia, México, 1966, pp. 395-410. 

Kirchhoff, Paul, “Mesoamérica: sus límites geográficos, composición ét- 
nica y caracteres culturales”, Acta Americana, vol. [, 1943, pp. 92-107. 


116 ANDRÉS MEDINA HERNÁNDEZ 


Kirchhoff, Paul, “Gatherers and Farmers in the Greater Southwest: A 
Problem in Classification”, American Anthropologist, new series, vol. 
LVL núm. 4, 1954, pp. 529-550. 

, “Los estudios mesoamericanos, hoy y mañana”, en Antonio Pompa 


y Pompa, Summa antropológica en homenaje a Roberto J. Weitlaner, Institu- 

to Nacional de Antropología e Historia, México, 1966, pp. 205-208. 

, et al., Una definición de Mesoamérica, Instituto de Investigaciones 
Antropológicas- Universidad Nacional Autónoma de México, Méxi- 
co, 1992. 

Kroeber, Alfred L., “Cultural and Natural Areas of Native North America”, 
University of California Publications on American Archacology and Ethmo- 
logy, vol. XXXVIIL, University of California Press, Berkeley, 1939. 

Kutscher, Gerdt, “Paul Kirchhoff (1900-1972)”, versión corregida y au- 
mentada del texto alemán publicado en la Zeitschrififiir Ethnologte, 
t. XCVIII, pp. 167-176, Braunschweig (traducido del alemán por 
Wera Zeller), 1973. » 


López Aguilar, Fernando, “En la mirada del arqueólogo, una Mesoaméri- 


ca ciega (entre mesoamericanistas te veas)”, Dimensión Antropológica, 
vol. XIX, 2000, pp. 97-119. ; 

López Austin, Alfredo, Cuerpo humano e ideología. Las concepciones de los 
antiguos nahuas, 2 vols., Universidad Nacional Autónoma de México- 
Instituto de Investigaciones Antropológicas, México, 1980. 

«Los mitos del tlacuache, Alianza Editorial Mexicana, México, 1990. 


, Tamoanchan y Tlalocan, Fondo de Cultura Económica, México, 
1994. 


, “El núcleo duro, la cosmovisión y la tradición mesoamericana”, 


en J. Broda y E Bácz-Jorge (coords.), Cosmovisión, ritual e identidad de 
los pueblos indígenas de México, Conaculta/Fondo de Cultura Econó- 
mica, México, 2001, pp. 47-65. 

Matos Moctezuma, Eduardo (coord.), Trabajos arqueológicos en el centro de 
la ciudad de México, Instituto Nacional de Antropología e Historia. 
México, 1990. 

—-—, y Brigitte B. de Lameiras, “Centro de Investigaciones y Estudios 
Superiores en Antropología Social”, en Carlos García Mora (coord. 
gra!.), La antropología en México. Panorama histórico, vol. VU, Instituto 
Nacional de Antropología e Historia, México, 1988, pp. 47-56. 


. 


LA COSMOVISIÓN MESOAMERICANA 117 


Medina Hernández, Andrés, Recuentos y figuraciones. Ensayos de antropología 
mexicana, Instituto de Investigaciones Antropológicas-Universidad 
Nacional Autónoma de México, México, 1996. 

, “La cosmovisión mesoamericana: una mirada desde la etnogra- 
fía”, en Johanna Broda y Félix Báez-Jorge (coords.), Cosmovisión, ri- 
tual e identidad de los pueblos indígenas de México, Conaculta/Fondo de 
Cultura Económica, México, 2001, pp. 67-163. 

, “Anne Chapman y la etnografía mesoamericanista”, en Andrés 
Medina Ángela Ochoa (coords.), Etnografía de los confines. Andanzas 
de Anne Chapman, Instituto Nacional de Antropología e Historia/ 
Centro de Estudios Mexicanos y Centroamericanos /Universidad 
Nacional Autónoma de México, México, 2007, pp. 37-67. 

(con Margarita Fuentes), “Antropología”, en Lourdes Chehaibar 


Nader et al., (coord. gral.), La NAM por México, vol. 1, Universidad 
Nacional Autónoma de México, México, 2010, pp. 115-154. 

===—, "Entre el fundamentalismo y la identidad nacional”, Inventario 
Antropológico, vól. IX, 2007-2008, Universidad Autónoma Metropo- 
hitana-[ztapalapa/Universidad Autónoma de Yucatán, México, 2011, 
pp. 273-292, 

———, y Mechthild Rutsch (coords.), Senderos de la antropología, Institu- 
to Nacional de Antropología e Historia/Universidad Nacional Au- 
tónoma de México, México, en prensa. 

Mendizábal, Miguel Othón de, Influencia de la sal en la distribución de los 

* grupos indigenas de México, Imprenta del Museo Nacional de Arqueo- 
logía, Historia y Etnografía, México, 1928. 

Monzón, Arturo, El calpulli en la organización social de los tenochca, Universi- 
dad Nacional Autónoma de México/Instituto de Historia, Méxaco, 1949, 

Muúnch, Guido, “Cosmovisión y medicina tradicional entre los popolucas 
y nahuas del sur de Veracruz”, en Lorenzo Ochoa y Thomas H. Lee, 
Jr.. Antropología e historia de los mixe-zoques y mayas. Homenaje a Frans 
Blom, Universidad Nacional Autónoma de México/Bringham Uni- 
versity, México, 1983. 

Olivé Negrete, Julio César, “Instituto Nacional de Antropología e Histo- 
ria”, en Carlos García Mora (coord. gral.), La antropología en México. 
Panorama histórico, vol. VIL, Instituto Nacional de Antropología e His- 
toria, México, 1988, pp. 206-239. 


118 ANDRÉS MEDINA HERNÁNDEZ 


Olivera, Mercedes, Pillis y macehuales. Las formaciones sociales y los modos de 
producción de Tecali del siglo xn al xv1, Centro de Investigaciones Supe- 
riores-Instituo Nacional de Antropología e Historia, México, 1978. 

Palerm, Ángel, “La base agrícola de la civilización urbana en Mesoaméri- 
ca”, en Julian H. Steward et al., (eds.), Las civilizaciones antiguas del 
Viejo Mundo y de América. Symposium sobre las civilizaciones de regadío, 
Unión Panamericana, Washington, D. C., 1955, pp. 29-44, 

, Agricultura y sociedad en Mesoamérica, Secretaría de Educación Pú- 

blica, México (SepSctentas, 55), 1972. 

, Obras hidráulicas prehispánicas en el sistema lacustre del Valle de Méxi- 


co, Instituto Nacional de Antropología e Historia, México, 1973. 

-— —, y Eric Wolf, “El desarrollo del área clave del imperio texcoca- 
no”, Revista Mexicana de Estudios Antropológicos, vol. XIV, 1954-1955, 
pp. 337-349. 

——, y Eric Wolf. “Irrigation in the Old Acolhua Domain, Mexi- 
co”, South Western Journal of Anthropology, vol. XI, núm. 3, 1935, pp. 
265-281. 

, y Eric Wolf, Agricultura y civilización en Mesoamérica, Secretaría de 
Educación Pública, México (SepSetentas, 32), 1972. 

Patterson, Thomas C., 4 Social History of Anthropology in the United States, 
Berg, Oxford/Nueva York, 2001. 

Pérez Rocha, Emma, “Presentación”, La validez teórica del concepto Meso- 
américa, XIX Mesa Redonda de la Sociedad Mexicana de Antropolo- 
gía, Instituto Nacional de Antropología e Historia, México, 1990, p. 9. 


Portal Ariosa, María Ana, “El concepto de cosmovisión desde la antropo- 
logía mexicana contemporánea”, Inventario Antropológico, Anuario de la 
Revista Alteridades, vol. 1, 1966, pp. 59-83. 

Pozas Arciniega, Ricardo, “El fraccionamiento de Ja tierra por el mecanis- 


mo de herencia en Chamula”, Revista Mexicana de Estudios Antropoló- 
gicos, vol. VII, 1945, pp. 187-197. 

Rodríguez García, Ignacio, “El presagio de un prestigio: un año de Ac- 
tualidados Arqueológicas”, Actualidades Arqueológicas, año 2, núm. 8, 
1996, pp. 5-7. 

, Presentación”, Dimensión Antropológica, vol. XIX, 2000a, pp. 7-13. 


, “Mesoamérica, esc oscuro objeto del deseo”, Dimensión Antropo- 
logica, vol. XIX, 2000b, pp. 33-45. 


LA COSMOVISIÓN MESOAMERICANA — 119 


Rojas, José Luis de, La aventura intelectual de Pedro Armillas. Visión antropoló- 
gica de la Historia de América, El Colegio de Michoacán, Zamora, 1987. 

Rojas Rabrela, Teresa (ed.), La agricultura chinampera. Compilación histórica, 
Universidad Autónoma Chapingo, México, 1983. 

Rojas Rabiela, Teresa, La cosecha del agua en la Cuenca de México, Centro 
de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropología Social / 
Museo Nacional de Culturas Populares, México, 1985. 

-———-, Las siembras de ayer. La agricultura indígena del siglo xv1, Secretaría 
de Educación Pública/Centro de Investigaciones y Estudios Supe- 
riores en Antropología Social, México, 1988. 

(coord.), Agricultura indígena: pasado y presente, Centro de Investiga- 
ciones y Estudios Superiores en Antropología Social, México, 1990. 

, Rafael A. Strauss K. y José Lameiras, Nuevas noticias sobre las obras 

hidráulicas prehispánicas y coloniales en el Valle de México, Centro de In- 


vestigaciones Superiores-Instituto Nacional de Antropología e His- 
toria, México, 1974, 

———., y William E. Sanders, Historia de la agricultura. Época prehispánica- 

siglo xv1, Instituto Nacional de Antropología e Historia, México, 
* 1985. 

Rutsch, Mechthild, “En torno al Coloquio Mesoamérica y nuestra me- 
moria del doctor Paul KirchhofF”, Dimensión Antropológica, vol. X1X, 
2000, pp. 33-45. 

, Entre el campo y el gabinete. Nacionales y extranjeros en la profesiona- 
lización de la antropología mexicana (1877-1920), Instituto Nacional de 
Antropología e Historia/Universidad Nacional Autónoma de Méxi- 
co, México, 2007. 

Ruz, Mario H., “Aproximación a la cosmología tojolabal”, en Lorenzo 
Ochoa y T. H. Lee, Jr., Antropología e historia de los mixe-zoques y ma- 
yas. Homenaje a Frans Blom, Universidad Nacional Autónoma de Mé- 
xico/Bringham University, México, 1983, pp. 423-440. 

Sáenz, Moisés, Carapan. Bosquejo de una experiencia, Librería e Imprenta 
Gil, Lima, 1936. 

Sanders, William, y Barbara Price, Mesoamerica: The Evolution of a Civiliza- 
tion, Random House, New York, 1968. 

Sariego Rodríguez, Juan Luis, El indigenismo en la Tarahumara. Identidad, 
comunidad, relaciones interétnicas y desarrollo en la Sierra de Chihuahua, 


120 ANDRÉS MEDINA HERNÁNDEZ 


Instituto Nacional Indigenista/Instituto Nacional de Antropología e 
Historia, México, 2002. 

Steward, Julian H. (ed.), Handbook of South American Indians, 7 vols., 
Smithsonian Institution/Bureau of American Ethnology, Washing- 
ton, D. C., 1946-1959. 

, Teoría y práctica del estudio de áreas, Unión Panamericana, Washing- 

ton, D. C., 1955a. 

, “Introducción: el Symposium sobre las civilizaciones de rega- 

dío”, en Julian H. Steward et al., en Las civilizaciones antiguas del Viejo 


Mundo y de América. Symposium sobre las civilizaciones de regadío, Unión 
Panamericana, Washington, D. C., 1955b, pp. 1-5. 


, et al., Las civilizaciones antiguas del Viejo Mundo y de América. Sym- 
posium sobre las civilizaciones de regadío, Unión Panamericana, Wash- 
ington, D. C., 1955. 

"Yax, Sol, Heritage of Conquest. The Ethnology of Middle America, The Free 
Press Publishers, Glencoe, Illinois, 1952a. 4 

, Economy and Technology”, en Sol Tax, Heritage of Conquest. The 
Ethnology of Middle America, The Free Press Publishers, Glencoe, Illi- 
nois, 1952b, pp. 43-75. 

Vázquez León, Luis, “Alfonso Fabila Montes de Oca”, en Carlos García 


Mora (coord. gral.), La antropología en México. Panorama histórico, vol. 
X, Instituto Nacional de Antropología e Historia, México, 1988, 
pp. 56-69. 

, “Graebner y la estructura teórica subyacente en la Mesoamérica 
de Kirchhoff”, Dimensión Antropológica, año 7, vol. XIX, 2000, pp. 
167-190. 

Wauchope, Robert (coord. gral.), Handbook of Middle American Indians, 
16 vols., University of Texas Press, Austin, 1964-1976. 

Wolf, Eric, Sons of the Shaking Earth, University of Chicago Press, Chica- 
go, 1959. 

Yadeun, Juan, “Arqueología de la arqueología”, Revista Mexicana de Estu- 
dios Antropológicos, t. XXTV, núm. 2, 1978, pp. 152-192. 


Acerca de la polémica entre perspectivismo 
y cosmovisión 


GABRIEL ESPINOSA PINEDA* 


O PUEDO desarrollar en este texto mi visión de lo que es la 
teoría de la cosmovisión' ni el aspecto teórico que más ha 
concentrado mi atención en los últimos tiempos. Éste se refiere a 
la existencia de lo que aun sin una denominación suficientemente 
buena podríamos llamar el núcleo “más duro” o extraduro y el 
núcleo súper duro.? Me habría gustado desarrollar este tema y mos- 


+ Área de Historia y Ancropología, Universidad Autónoma del Estado de 
hdalgo. 

' Un desarrollo breve de la forma en que veo esta construcción teórica puede 
verse en mi artículo “Algunos esbozos sobre la teoría de la cosmovisión”, próxi- 
mo a publicarse en los volúmenes de homenaje a López Austin que editan actual- 
mente Ángela Ochoa y Eduardo Matos (Instituto Nacional de Antropología e 
Historia, INAH, y Universidad Nacional Autónoma de México, UNAM). 

? Como he manifestado en el artículo mencionado en la nota anterior, la im- 
portancia de estos sectores subsumudos en el núcleo duro y más antiguos que éste 
me parece aún mayor que la que el propio López Austin les otorga, si bien puedo 
ver una creciente cercanía en nuestra mutua posición al respecto. En mi formula- 
ción, s1 el núcleo duro se condensa, digamos, a partir del surgimiento de la agri- 
cultura en Mesoamérica, el núcleo extraduro proviene de tiempos muy anterio- 
res; en Mesoamérica se remontaría al sector de la cosmovisión heredado de los 
cazadores-recolectores que poblaron la región y lentamente se transformaron en 
agricultores. Una parte importante de esta región de mayor dureza sería compar- 
tida con muchas otras culturas amerindias y probablemente de otras regiones del 
mundo, particularmente norasiáticas. Á su vez, estos cazadores-recolectores here- 
daron una región aún más dura y profunda, de tiempos anteriores, que podrían 
remontarse no miles sino decenas de miles de años atrás. Podría tratarse de una 
región de la cosmovisión compartida incluso por culturas muy diferentes, quizá 
fundada muy fuertemente en la fisiología del cuerpo humano, y común a grandes 
sectores de la humanidad, si no a toda ella. Otra cosa es la importancia y peso es- 
pecífico de esas regiones para la cosmovisión mesoamericana. Podrían conformar 
un sector muy pequeño, de poca importancia, o tener algunas manifestaciones 
claras y fuertes. Me parece, por ejemplo, que la idea de una etapa de la historia 
cósmica proteica, donde los seres eran mutables y mucho más plásticos, fluidos 
(antes del surgimiento del Sol), es análoga al contraste entre el mundo de los sue- 
ños y el de la vigilia. Aun si cada Cultura sueña culturalmente, debe ser común a 
todos los hombres ese carácter inestable én constante transformación de los obje- 
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trar cómo encaja en la teoría general, desarrollada por López Austin. 
El punto es que nuestra discusión interna de la teoría se ha visto 
interrumpida por una polémica que me siento obligado a abordar, si 
bien aquí solamente podré hacerlo en cuanto a su aspecto más bási- 
co y elemental, pues un desarrollo más amplio sólo de los temas más 
importantes me tomaría un espacio mucho mayor. 

Recientemente se ha desarrollado una serie de críticas en tor- 
no a dos conceptos básicos en nuestros campos, el de cosmovisión y 
el de Mesoamérica. 

En realidad la idea de una Mesoamérica distinguible y defini- 
ble desde muy diversas perspectivas se ha cuestionado y discutido 
desde su surgimiento, y seguirá discutiéndose sin duda, aunque di- 
ficilmente será sustituida o desechada. Ocurrirá lo que ha ocurri- 
do: se enriquecerá, relativizará, precisará, etc., en diversos aspectos, 
pero la idea de Mesoamérica permanecerá. La razón es simple: si 
bien se trata de un concepto creado y usado por quienes estudian 
una súper cultura en determinado tiempo y espacio, el hecho his- 
tórico de una intensa relación entre sus diferentes culturas durante 
milenios forjó una entidad fácilmente distinguible a simple vista. 
Más allá de las definiciones y las precisiones o las búsquedas de 
aquello que le es común y diverso, es simplemente imposible no 
“verla”, Un bosque es un bosque, aunque la definición de bosque 
pueda discutirse mucho. La gran diversidad de la vida en el inte- 
rior del bosque, sus diversas zonificaciones, la variación de sus es- 
pecies dominantes a lo largo de invisibles gradientes de humedad, 
temperatura, altitud, etc., no impiden ver el bosque. 

Algo muy parecido pasa con el concepto de cosmovisión. Se ha 
usado de muy diversas maneras para referir aquello que le permite a 
una cultura percibir e interactuar con el universo que le rodea, 
conformar una “imagen” de ese universo. 


tos, los lugares, las personas y seres durante los sueños. La idea, por tanto, de un 
mundo sin Sol en el que esas propiedades predominan podría provenir de una 
concepción de extraordinaria antigiledad que los cazadores que migraron a Amé- 
rica, desde luego, ya tenían (en este sentido sería parte del núcleo extraduro); pero 
posiblemente provenía de tiempos mucho más antiguos, asociados con el núcleo 
súper duro. 
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Ese “algo” existe, en el conjunto de las mentes de los miem- 
bros de cada cultura, de forma más o menos semejante (o más o me- 
nos diversa). Los nombres que se han atribuido a esta compleja 
entidad, o a diversos subconjuntos de ella, son muchos. No obstan- 
te, el término cosmovisión ha cobijado una vasta serie de reflexiones 
que nos han permitido penetrar en la mentalidad de antiguas cul- 
turas con cierto detalle (siempre tremendamente insuficiente para 
NOSOtTOS). 

Desde mi perspectiva, el concepto de cosmovisión, particular- 
mente como lo ha entendido y lo define López Austin, puede dar 
cuenta de esa construcción mental en muy diversas sociedades y 
culturas, aunque él lo ha desarrollado específicamente para la sú- 
per-cultura mesoamericana. 

En el uso que muchos otros investigadores y el mismo López 
Austin han dado a este concepto, no hay la menor intención de 
imponer un esquema semejante al de Mesoamérica a las cosmovi- 
siones no mesoammericanas. Es posible que haya quienes lo hayan 
hecho, quienes apliquen mecánicamente el mismo esquema a toda 
clase de culturas (como ahora tiende a ocurrir con el perspectivis- 
mo). Se pretende criticar al concepto de cosmovisión, por ejemplo, 
generalizando hacia quienes hayan usado el concepto la aplicación 
mecánica e incorrecta de la noción de núcleo duro como una re- 
gión, monolítica e invariante de la cultura desde tiempos meso- 
americanos hasta nuestros días. 

El uso incorrecto del concepto por algunos investigadores no 
debería repercutir en la negación de una noción tan útil y penetran- 
te como la de núcleo duro. Debiera ser deslindado solamente su 
uso incorrecto. Igualmente, el uso vicioso de una Mesoamérica 
monolítica, homogeneizada y pasteurizada es el que debería criti- 
carse, y no toda idea de vínculo histórico, dinámico y diverso entre 
las culturas miesoamericanas. 

Si la crítica a la idea de Mesoamérica no sorprende, dada la 
histórica y constante recurrencia de esta crítica, sí resulta sorpren- 
dente la mal fundada crítica al concepto de cosmovisión, que lleva 
a algunos de estos críticos a identificar toda idea de cosmovisión 
sólo con su uso vicioso y mecánico. Así se podría descartar cualquier 
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cosa. Sorprende también el relativo éxito que estas críticas han te- 
nido en una generación de estudiantes y nóveles investigadores 
que han hecho suyas algunas de las ideas surgidas desde la antropo- 
logía de la Amazonia (enfoques como las ontologías de Descola y el 
perspectivismo de Viveiros de Castro) y han asumido acríticamen- 
te los ataques al concepto de cosmovisión, tal como los repiten 
investigadores como Johannes Neurath, Federico Navarrete Lina- 
res o Carlo Bonfiglioli, entre otros. 

Una de las críticas principales esgrime la falsa idea de que la 
cosmovisión no puede representar adecuadamente la imagen cul- 
tural del universo porque parte de la distinción excluyente entre 
cultura y naturaleza. El concepto de cosmovisión no entraña una 
particular distinción occidental” entre sociedad y naturaleza atri- 
buida a culturas tradicionales. Particularmente el concepto de Ló- 
pez Austin jamás ha introducido semejante idea. 

En mi caso particular, el campo de estudios en el que me he 
desenvuelto es justamente la percepción de la naturaleza en la cos- 
movisión mesoamericana. Me han interesado objetos como los la- 
gos, el viento, el arcoíris, determinados animales o plantas. Pero no 
atribuyo en absoluto a las culturas mesoamericanas que piensen 
estos objetos como “naturales”. Muy al contrario, siempre he sub- 
rayado la no existencia de una frontera semejante en los portadores 
de aquella cosmovisión. Soy yo, como investigador, quien ha elegido 
esos temas de estudio, y soy yo quien delimita las fronteras de lo 
que he de estudiar, lo cual es un recurso metodológico casi indis- 
pensable para avanzar con algún orden. Esto en modo alguno deri- 
va en proyectar mi propia delimitación en la mentalidad de ningún 
mesoamericano. 

Las antiguas culturas mesoamericanas no sólo perciben a los 
animales como “otras personas”, sino incluso como deidades. Siem- 
pre he subrayado la creencia mesoamericana en la racionalidad y la 
sensibilidad de seres, por ejemplo, como los árboles, y la creencia 
en sus poderes perceptivos y mágicos, muy superiores a los huma- 
nos. Tampoco se trata de propiedades reducidas sólo a los seres vi- 
vos, sino atribuidas a prácticamente todos los demás seres naturales 
(piedras, astros, fenómenos meteorológicos, accidentes geográficos, 


* 


POLÉMICA ENTRE PERSPECTIVISMO Y COSMOVISIÓN — 125 


extensiones de tierra, etc.), y, por supuesto, a los seres de la sobre- 
naturaleza. 

Desde la visión de estas culturas no hay diferencia entre “civi- 
lización” y “naturaleza”, o entre “cultura” y naturaleza” (ninguno 
de los dos conceptos existe nombrado como tal en las lenguas del 
área), ni entre “naturaleza” y “sobrenaturaleza”; para ellos todos los 
seres son parte del mismo cosmos y todos juegan un papel en él? 

De modo que el “gran avance” que se atribuye a varios teóri- 
cos —entre quienes destaca Descola— de romper con la dicoto- 
mía “occidental” entre naturaleza y cultura ha sido efectuado, en la 
práctica, por todos nosotros desde hace mucho.* 

Sus cuatro “únicas” ontologías nos parecen, en cambio, una 
simplificación esquemática absurdamente generalizadora. ¿Por qué 
tendría toda cultura de toda época que responder a alguno de los 
cuatro esquemas que él propone? Estos afanes generalizadores 
constituyen un defecto mucho mayor que el supuesto avance de su 
enfoque. 

Por otra parte, como veremos más adelante, encuentro un es- 
queína semejante en Viveiros de Castro. Me parece que él no sólo 
trata de reconocer la existencia de diversas perspectivas entre los 
diversos seres del cosmos, según la cultura, lo que se había tomado 
en cuenta en la antropología, sino que trata de inculcar esta mane- 
ra de pensar al investigador mismo. En lo primero no veríamos 
ningún problema; lo segundo sería muy problemático. No hay di- 
ficultad en reconocer que otros seres forman parte del mismo cos- 
mos, y que la cultura existe en una relación dialógica y relacional 


* Aunque esto tampoco quiere decir que no haya distinción alguna entre di- 
versos espacios; por ejemplo, entre el territorio de “el pueblo” y “el monte”, entre 
el espacio general de dicho pueblo o ciudad y el espacio más sagrado de los tem- 
plos, los recintos sacros delimitados por diversas clases de muros, etc. Dentro de la 
naturaleza, hay la existencia también de diversos grados de sacralidad, la cual se 
concentra en determinados accidentes, conformaciones geológicas, etc. Los meso- 
americanos distinguen no específicamente “naturaleza” y “cultura”; pero tampoco 
ven un mundo sin fronteras ni calidades diferenciadas. 

' Oua cosa distinta es la discusión. de s1 nosotros mismos, los investigadores, 
no deberíamos distinguir, bajo ninguna circunstancia, entre naturaleza y cultura. 
Ésta es otra discusión, más vinculada a la ontología de los investigadores que a la 
de otras culturas. Más adelante abordaremos este otro problema. 
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con todos los seres, humanos y no humanos. Esto lo hemos com- 
prendido desde el enfoque de la cosmovisión desde hace muchos 
años. La forma exacta en que cada cultura puede imaginar la vi- 
sión de esos otros seres, sin embargo, puede cambiar mucho entre 
diversas épocas y regiones. 

La teoría de la cosmovisión no parte de la idea de que todas las 
cosmovisiones tengan la misma estructura ni las mismas “reglas”. En 
algunas pueden existir cambios de perspectivas desde diversas posi- 
ciones y en otras no, o los cambios de perspectiva pueden ser com- 
pletamente diferentes. Incluso en la cosmovisión mesoamericana, que 
diftere bastante de las amazónicas, hemos documentado (sin llamarles 
perspectivismo) cambios de perspectiva de diverso orden.* 

En síntesis, la cosmovisión puede dar cuenta perfectamente, 
tanto de la unidad del cosmos y sus criaturas, como de la existencia 
de diversas perspectivas entre distintos seres del cosmos. Cada cos- 
movisión lo hará según su propio entendimiento, y sin duda, en el 
caso de muchas culturas amazónicas y otras cercanas al modo de 
vida de la caza-recolección, esto puede ser muy radical; pero el 
enfoque de la cosmovisión en Mesoamérica puede aportar toda 
clase de ejemplos en donde la transformación es dramática y la 
perspectiva también. 


> Mencionemos sólo alguno de los muy conocidos ejemplos: cuando la mujer 
muere dando a luz en su primer parto, se transforma en una especie de deidad: 
una cihuatéotl. Hasta cierto punto es la misma mujer. Mantiene sus lazos familiares 
(lo cual puede verse en la forma en que es velada y defendida en su cadáver por 
sus deudos), pero cambian radicalmente sus apetitos y necesidades. Se transforma 
en un ser descarnado y ávido de aquello que cedió al bebé en la,batalla del parto: 
su humedad, su terneza; incluso su belleza. Su “perspectiva” cambia dramática- 
mente: como el famoso martillo que sólo ve clavos en los demás seres, ella filtra 
ahora el mundo a través de su voracidad por aquellas sustancias, y se volverá espe- 
cialmente peligrosa para quienes más las poseen. Sería capaz de tomar la vida de 
su propio bebé. Estas pulsiones, que parecen más animales que humanas, son muy 
propias de los dioses. Estos cumplen un papel en el cosmos para el cual no sólo 
están bien dotados, sino que les es imposible desligarse de él; su propia naturaleza 
es como una prisión en algún nicho del cosmos. El fuego quema y no puede 
dejar de hacerlo. He desarrollado este tema respecto al arco iris mostrando que es 
una criatura tan peligrosa no porque sea malvada o perversa, sino porque su fé- 
quitl, su misión en el cosmos, justamente requiere de los poderes y fuerza que lo 
hacen tan temible (Espinosa, 2002). 
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Lejos de haber algo en la teoría de la cosmovisión que estorbe, 
por el contrario, capacita para incorporar estos hechos cuando es 
pertinente, cuando la evidencia lo exige. En principio, entonces, 
no hay razón para juzgar a la teoría de la cosmovisión como inca- 
paz de notar los descubrimientos del perspectivismo cuando ocu- 
rren. Pero tampoco es un enfoque que presuponga que todas las 
culturas indígenas han de funcionar con las mismas ideas perspec- 
tivistas de igual manera. Eso tendría que descubrirse en cada caso 
concreto. La generalización del perspectivismo bajo el patrón de la 
Amazonia sería tan mecánica como achacar a estas culturas una 
construcción similar a la mesoamericana. 

Algunos investigadores intentan ahora trasladar mecánicamen- 
te los esquemas amazónicos surgidos en un contexto tan diferente 
a lo mesoamericano, no tanto a Mesoamérica, entendida como su- 
perárea cultura) precolombina, sino a las comunidades actuales de 
tradición mesoamericana. Algunos de estos investigadores conside- 
ran que el concépto de cosmovisión es un estorbo para aplicar es- 
tos “nuevos” enfoques. 

+ ¿Qué es lo que subyace realmente en el fondo de esta polémi- 
ca? Lo que molesta del concepto de cosmovisión no cs ni una 
proyección de la ruptura cultura-naturaleza, atribuida sin demos- 
tración alguna a su aplicación a la cultura mesoamericana, ni tam- 
poco la incapacidad de notar cambios en la percepción (en la 
“perspectiva”) que dicha cultura puede atribuir a diversos tipos de 
seres cuando los cambios existen (lo que podría argumentarse, n- 
cluso incorporarse). La cuestión reside, según creo, más en un pro- 
blema epistemológico y aun ontológico (no en el sentido que dan 
Descola y los perspectivistas al término “ontológico”, sino al filo- 
sófico): reside en la posición teórica de los investigadores, y es ésta 
una oposición de fondo. Como he dicho en diversos foros, se trata 
de la contradicción entre idealismo y materialismo. 

La teoría de la cosmovisión que aquí defiendo, su metodología 
y técnicas, así como su producto académico concreto (la propuesta 
de una cosmovisión mesoamericana específica), parten de una base 
filosófica materialista. Desde luego hay enfoques muy diferentes 
de quienes también parten de un concepto de cosmovisión, pero 
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muchos impulsores del concepto coincidimos en un aspecto muy 
básico y sencillo: existe una sola realidad material. Los puntos de vista 
sobre ella pueden ser muy diversos. Las culturas se desenvuelven 
todas en la misma gran realidad, pero tienen su propia percepción 
de ella.* No se trata de una postura especialmente “dura”.? Se tra- 
ta del aspecto más elemental del materialismo. 

Por lo mismo, hablar de muchas realidades, mundos paralelos o 
alternos, realidades distintas para culturas distintas, es también la forma 
más elemental del idealismo.* 


“La naturaleza es parte de esa realidad, como hablamos normalmente. Aun- 
que depende de cómo la definamos, de que también pueda ponerse o no en el 
lugar de “realidad material” en el enunciado anterior. Si consideramos que en cada 
región física hay una naturaleza peculiar (un bioma específico, con un clima, sue- 
los, accidentes y poblaciones bióticas particulares, etc.) y que cada cultura elabora 
una visión de esa naturaleza local, podríamos hablar de varias naturalezas. Sólo 
entonces, desde la posición que defiendo, tendría sentido hablar de varias socie- 
dades-naturalezas (o lo tendría si por naturaleza entendemos solamente uña idea 
construida). Normalmente no hablamos de esta manera. Pero fuerc cual fuere el 
caso, se trata de una misma realidad fisica. Las leyes de la fisica son las mismas para todo 
el universo; los diversos ecosisternas no difieren unos de otros en cuarto a sistemas 
fisico-bióticos: todos lo son. El problema, me parece, reside en que los puntos de 
vista vinculados a las corrientes que sirven de teoría a los críticos tienden a pen- 
sar no en la construcción mental de diversas naturalezas, sino en su existencia real; 
no en las manifestaciones locales, peculiares del mundo natural, sino en la existen- 
cia de realidades diferentes, con propiedades diferentes, leyes diferentes, mundos ——en 
este sentido literal — radicalmente distintos (en donde, contradiciendo a Einstein, 
no operarían las mismas leyes de la fisica). No siempre explicitan estas concepcio- 
nes; navegan en el terreno de las formulaciones ambiguas, pero atacan como “oc- 
cidental” cualquier intento de recalcar esta unidad de mundo fisico. 

7 Es decir, el investigador puede tener su propia idea de lo que es el universo 
en última instancia y si éste tiene sentido o no; su propia idea de.lo que existe y 
de lo que no; puede tener ideas religiosas, creer en todo tipo de seres inmateria- 
les, de mundos o regiones fuera de este mundo material. Pero coincidimos en que, en 
este mundo, la realidad es la misma. No flotamos entre mundos paralelos que se 
tocan y alteran o mezclan entre sí, no habitamos en realidad la dimensión desco- 
nocida; no hay realidades disparadas y ajemas entre sí donde cada cultura habita. 
Estamos en el mismo mundo físico. 

* Aquí podría argumentarse, como suele ocurrir, que la propia física reconoce 
la existencia de un multiverso, una realidad de mayores dimensiones dentro de la 
cual existen “branas” (superficies, si imaginamos este mulniverso en tercera di- 
mensión), que aquí y allá se tocan o pueden hacerlo, donde cada brana es un 
universo. Éste es un argumento infantil, semejante a la idea de que si una partícula 
elemental tiene un comportamiento cuántico, saltar barreras de potencial, com- 
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Y esta postura sí refleja muchas de las ideas tanto de Descola y 
Viveiros de Castro como de los críticos que he mencionado.” La 
diferencia no es sólo de formulaciones, tiene consecuencias de gran 
trascendencia.'” Mi intento no es descalificar. Hoy el idealismo dis- 


portarse como onda, etc., nada impide que otros seres también lo hagan. Estos 
“argumentos” confunden la amnesia con la magnesia. Las propiedades cuánticas 
no se pueden extrapolar a seres macroscópicos, ni los posibles universos alternos a 
la vida cotidiana. Además, una cosa es que en los modelos matemáticos haya lugar 
para diversas interpretaciones, y otra que esas interpretaciones scan realidad. No 
se ha probado que existan esas otras branas que algunos modelos permiten; mu- 
cho menos se ha detectado punto alguno del espacio en la Tierra donde ocurra 
un “wormhole”, como si se tratara del túnel del tiempo. Un punto de contacto 
entre dos universos, si tal cosa fuera posible, sería con toda probabilidad un evento 
catastrófico de proporciones dificiles de imaginar; la gente puede imaginar 
que, porque existen los hoyos negros, los númenes puedan jugar con ellos, y su 
sola existencia justifica cualquier disparate, pero en los hechos un hoyo negro es 
exactamente lo que descaríamos más lejos posible de la selva. Lo mismo podernos 
decir respecto de las colisiones de universos y las singularidades que aparecen en 
los modelos matemáticos. 

” Nuevamente, me refiero sobre todo a Federico Navarrete, Carlo Bonfiglioli 
y Johannes Neurath, así como a muchos de sus seguidores, aunque no a todos. 

"'£ No podemos detenernos a examinarlas; mencionemos sólo dos inmediatas. 
En primer lugar, según el idealismo, no debemos aspirar a construir un conjunto 
coherente de conocimientos que se apoyen unos a los otros en diversas ramas del 
saber. Pensar que debe haber un diálogo interdisciplinario entre ciencias naturales 
y ciencias sociales, entre humanidades y ciencias exactas, estaría excluido. La an- 
tropología no tendría nada que aportar a ninguna otra rama del conocimiento, ni 
debiera ser tocada por ella. En segundo lugar, si cada cultura viviera una realidad 
diferente, con sus propiedades peculiares (y donde no opera la misma fisica, ni la 
misma bioquímica, ecología, etc.), todo lo que las ciencias naturales han avanzado 
(y sobre todo, lo que van a avanzar) no nos sirve en modo alguno para entender 
su entorno. Se desperdicia así una vasta cantidad de conocimientos que podrían 
servirnos no sólo para entender su mundo físico, sino también sus capacidades 
perceptivas; la forma de procesar sus observaciones, la sofisticación de su conoci- 
miento de lo natural y cómo éste se imbrica con lo demás; el papel que deben 
jugar entidades creadas por la cultura, etc. En cambio tendremos que ercer con 
total ingenuidad en cualquier cosa que nos digan (que realmente nosotros mis- 
mos interpretamos), pues responde a leyes y propiedades de otra realidad, que 
aquella cultura percibe con absoluta claridad, sin limitaciones culturales de nin- 
gún tipo. Para entender las consecuencias de esas ideas, basta recordar un poco 
que, a su vez, una cultura contiene muy distintas variantes, que no es idéntica la 
cultura masculina que la femenina, ni la de los campesinos que la de los pescado- 
res, etc. De modo que cada grupo humano viviría en su propia sub-realidad, y en 
el fondo cada sector y cada persona en su propio universo individual, en su propia 
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ta de ser un estigma contundente, como pudo serlo en otros mo- 
mentos históricos. Pretendo ir al fondo de la cuestión, poner de 
relieve lo básico, no los detalles, discutibles y de interés, pero impo- 
sibles de abordar en tan breve espacio como éste del que dispongo. 

Este desacuerdo básico arroja luz sobre la polémica porque dicha 
discrepancia sí hace entendible la existencia de modelos enfrentados. 

Aunque la existencia de dicha discrepancia salta a la vista de 
forma omnímoda, me veo obligado a demostrar estas afirmaciones, 
ya que alguno de los críticos mencionados ha intentado deslindar- 
se del idealismo. '! 

Hay un texto de Isabel Martínez (2011: 94-98) publicado en un 
libro que reúne trabajos de algunos de los críticos.'? Allí nos dice: 


Tomaré como guía conceptual algunas propuestas de Martin Hol- 
braad (2008); particularmente aquellas que se refieren a la alteridad. 
Así, parto de la premisa ontológica bajo la cual es posible la existencia 
de diversas realidades —como experiencias y existencias, es decir, como 
mundos posibles, donde nuestra ontología (lo existente) y epistemo- 
logía (cómo se conoce lo existente) es sólo una de dichas posibili- 
dades— y no donde estas realidades serían definidas como represen- 
taciones de una misma realidad. Parafraseando a este autor, quisiera 
referirme al conocimiento rarámuri sobre los sueños de una manera 
tal que éste no aparezca como absurdo ante los ojos de quien me lee. 


Si consideramos a esta autora como representativa del punto de 
vista de los críticos, se puede ver que no he exagerado. En todo 
caso he quedado corto. 


naturaleza. Todos estos absurdos se deshacen si las diversas culturas habitan una 
misma realidad. 

!! J. Neurath, particularmente. Comunicación personal, 23 de noviembre de 
2012, que se hizo pública poco más adelante en el debate que sostuvieron Neu- 
rath, Bonfiglioli y López Austin, en el Taller Signos de Mesoamérica del Instituto 
de Investigaciones Antropológicas (na) de la unam el 16 de agosto de 2013, y al 
que volveré a referirme más adelante. 

12 Coordinado por Romero (2011). Sin embargo, no todos los autores que 
participan en el libro se vinculan con este grupo; algunos, por el contrario, se con- 
traponen a sus ideas. 


. 
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Váyase a saber por qué razón tendría que juzgarse un sueño 
como “absurdo”. Lo sorprendente es que, peleando contra ese mo- 
lino de viento, la autora cree resolver el problema por ella imagi- 
nado dando estatuto de realidad a todo lo que ocurre en los sue- 
ños rarámuri. Para evitar que una cáscara de plátano parezca caída 
en el piso podríamos proponer que la Tierra entera está caída, hacia 
arriba, en la cáscara. 

Podría pensarse que aprovecho un error de una joven inves- 
tigadora. Pero veamos lo que dice su maestro, Carlo Bonfiglioli 
(010: 466):'* “[...] tendremos que aceptar que en lugar de pen- 
sar que una misma realidad es el objeto de múltiples representa- 
ciones culturales, como siempre lo hemos hecho, será más apro- 
piado decir que cierto tipo de prácticas apelan a un tipo de 


realidades, presentaciones, naturalezas diferentes de aquellas que 


> ls 
nosotros vemos”. 


Podemos inferir que lo dicho por Martínez no se trató de una 
declaración poco cuidadosa y aislada, sino de una postura compar- 
tida y bien meditada. Tampoco es casual que el apoyo teórico pro- 
venga de Holbraad'* y de Viveiros de Castro.'* Es justamente ahora 


1? Versión circulada por el autor para el debate del 16 de agosto de 2013 en el 
Taller Signos de Mesoamérica que coordinan López Austin y Andrés Medina. 

!+ “El multinaturalismo de Viveiros” (2004) (nota de Bonfiglioli). 

1% Holbraad (2008: 183): “The alternative, as a number of anthropologists and 
philosophers have been arguing for some time, must be to reckon with the possi- 
bility that alterity is a function of the existence of different worlds per se”. Sub- 
rayo: la alteridad está en función de la existencia de diferentes mundos per se, 
De él viene todo eso de lo absurdo”: “So what makes the ontological approach 
to alterity not only pretty different from the culturalist one, but also rather better, 
is that it gets us out of the absurd posicion of thinking that what makes ethno- 
graphic subjects most interesting is that they get stuff wrong” (Holbraad, 2008: 
184), Debo decir que no estoy convencido de que Holbraad refiera en sus for- 
mulaciones las mismas ideas que Martínez y Bonfiglioli, pero, como más adelante 
comentaré, aquí lo importante no es sólo lo que el investigador tenía en mente, 
sino qué consecuencias teóricas tienen sus formulaciones. Holbraad se constituye 
como teórico del más burdo idealismo, sea que esto le guste o no. 

'* Efectivamente, Viveiros de Castro insiste de mil formas en el contraste entre 
una visión “culturalista”, que postula una sola naturaleza y muchas culturas, y otra 
(perspectivista) que postula una sola cultura y muchas naturalezas. Esta inversión 
(el método favorito de este autor es tratar de ponerlo todo al revés de lo que él 
considera “europeo”) constantemeñte es argumentada contra la idea de que exis- 
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cuando surge con claridad por qué abjuran del enfoque de la cos- 
movisión y en cambio se sienten cómodos con el perspectivismo. 

Se trata de creer en muchas realidades. Para que no nos parezca 
“absurdo” aquello que crea o perciba una cultura, hay que darle esta- 
tuto de realidad. Una realidad tan válida como “la nuestra”. 

Aquí hay muchos errores, pero destacaré en primer lugar una 
gran confusión: confunden “nuestra” visión cultural con un pensa- 
miento y epistemología científicos. 

Cabe deslindar la diferencia: “nuestra” cultura no es en modo 
alguno lo mismo que la ciencia del siglo xx1I. Si bien es cierto que 
el modo científico de conocer es prestigiado en todas las culturas 
“occidentales”, está muy lejos de ser parte de la cultura general. 
Todas las culturas “occidentales” creen en cantidad de cosas que para 
la ciencia ni siquiera existen.'” La gente se guía, actúa y toma deci- 
siones de acuerdo con patrones culturales que no tienen nada que ver 
con la ciencia. No se elige pareja (ni se enamora o se odia) “científica- 
mente”; no se planea de este modo la vida, ni se decide nada impor- 
tante de acuerdo a un “método científico”. La ciencia no es una 
cosmovisión. Una cosmovisión integra todo lo existente en el cos- 
mos (existente para esa cultura): los espíritus, dioses, regiones múticas 
(cielos, infiernos, paraísos, purgatorios), las regiones de los muertos, 
el sentido de la vida y la historia cósmica, la religión, el ritual, los 
mitos... Sólo unos pocos, muy pocos occidentales no creen en nada 
de esto, y aun ellos perciben y deciden de forma no científica, 
sino cultural, por lo menos en la inmensa mayoría de su vida. 

La ciencia es un intento por aprehender al universo de forma 
extracultural. Intenta lograr metodologías y formas de dilucida- 
ción que excluyen las creencias religiosas, racistas, patrióticas, polí- 
ticas, etc. ¿Hacer esto es imposible? Claro, pero esa imposibilidad 
no ha impedido intentarlo.'* La antropología, por ejemplo, puede 


ten muchos puntos de vista sobre un mismo mundo natural. Véase por ejemplo 
Viveiros de Castro (2004) (o alguna de sus versiones, muy accesibles en línea). 

'7 No es que la ciencia afirme que no existan, sino que no las toma en cuenta, 
trabaja sin ellas, como s1 no existieran; en sus métodos y teorías simplemente no 
aparecen. 

18. Para una discusión más amplia sobre la diferencia entre una cosmovisión (oc- 
cidental o no) y la ciencia, véase Espinosa (2012). 


. 
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haber nacido como un instrumento más del expansionismo euro- 
peo. En ese sentido, manchada de sangre; pero no cabe duda que 
ha transformado nuestra forma de ver a la humanidad, y que esto 
se debe a su intento por prescindir de los valores no sólo propia- 
mente europeos, sino de todas las culturas que producen antropó- 
logos. ¿Puede lograrlo realmente, por completo? Por supuesto que 
no, pero el intento científico ha trascendido los vicios de origen 
de la disciplina y, mucho más allá, incluso se ha convertido para 
muchos científicos y no científicos en una argumentación fun- 
damental de propósitos libertarios. No cabe ninguna duda de que 
la imagen que la ciencia tiene de la naturaleza también está empa- 
pada de ideología, de prejuicios humanos, esperanzas religiosas, 
proyecciones antropocéntricas, etc. Pero no se rinde simplemente a 
la visión de alguna cultura occidental. Resiste, lucha en contra de 
esa gravitación social, histórica y cultural. 

El ejercicio científico real, el de nuestro tiempo, el que se prac- 
tica en nuestra sociedad, se encuentra plagado de prejuicios, fatui- 
dad, mercantilismo y mistificación, valores que contradicen los prin- 
cipips de sus planteamientos.!” No obstante, la ciencia —y recalco, en 
la más pura concepción de sus metas— es la mejor aproximación que 
tenemos a un modo de conocimiento que trata de aprehender el 
mundo de forma no antropocéntrica, etnocéntrica, etcétera. 

Investigadores como Viveiros de Castro abjuran de todo aquello 
que les parece “occidental” o simplemente “europeo”, y adocenan 
a la ciencia en el mismo costal que a toda cultura occidental. 


' El ejercicio científico es desvirtuado y mistificado por la cantidad de intere- 
ses extracientificos, corruptos, políticos v de visión mercantilista que lo empapan; 
por los hábitos de premiación y castigo académicos; por la ridícula presunción, 
petulancia y jactancia de muchos de sus miembros, imbuidos en la mentalidad in- 
dividualista y mercantil de alcanzar el éxito y el prestigio a cualquier costo; por el 
afán de confundir el rigor científico con las teorías más llamativas, audaces o nove- 
dosas; por el predominio de las formas sobre los contenidos; por las trampas de 
deshonestidades propiciadas por el mismo sistema académico, etcétera. 

* ¿Hasta qué punto le guía una compulsión por deshacerse de todo vestigio 
de pensamiento “europeo”? Esto se percibe bastante bien en la entrevista que 
Schavelzon le hizo en agosto de 2013 para La mirada del jaguar (Viveiros de Cas- 
tro, 2013: 276). Por ejemplo la sigmente formulación: a “la pregunta por cómo 
producir un pensamiento no curopco, que es lo que intentamos todo el tiempo 
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El problema, me parece, es que pasa del repudio a cierto tipo 
de etnocentrismo a otro tipo de etnocentrismo, de la forma más 
radical que puede. No intenta desarrollar una aproximación libre 
de prejuicios culturales (libre hasta donde se pueda), sino convertir 
en modelo lo que él cree que es el pensamiento amerindio de los 
cazadores-recolectores. 

Viveiros de Castro divide en tres etapas la relación indio-blan- 
co: en la primera, sociedades blancas transforman a las sociedades 
de los indios; en la segunda, la sociedad dominante se filtra, se 
resignifica por la sociedad indígena; en la tercera la sociedad in- 
dia transforma a la sociedad blanca (y hasta su concepción de la 
transformación).*' 

¿Por qué esto no le parece etnocéntrico? ¿Por qué no cree que 
a su vez tendrá sus propias limitaciones? ¿Por qué no una síntesis 
en todo caso, que contemple los dos polos de la contradicción? 

En los hechos, Viveiros de Castro pretende que abandonemos 
en general todo pensamiento sospechoso de ser “europeo”; pero 
por otra forma de pensar que es, por lo menos, igual de cultural, limi- 
tada. Y en la misma operación, propone que abandonemos el intento, 
el proyecto de —algún día— hacer buena ciencia, el proyecto de 
seguir intentándolo.” 

Por su parte, Johannes Neurath, al hacer uso del lenguaje de 
Viveiros de Castro y Descola, hace afirmaciones como 


hacer. Y más precisamente ¿cómo producir un pensamiento no europeo, de ma- 
nera no europea?” Ciertamente lo intenta, pero a partir de otro pensamiento igual» 
mente cultural (en este caso indigena). no intentando trascender el lastre de los 
prejuicios de otra cultura. 

*! Vivejros de Castro, 2013: 282-284. Esto es lo que realmente ha tratado de 
hacer, transformar el instrumento que le sirvió para acercarse a los indios amazóni- 
cos, en una nueva doctrina filosófica, política, etc. Y cree que en ella está la salida 
al atolladero por el que transita la sociedad contemporánea 

* Este tipo de posturas, desde luego, aunque pueden parecer muy novedosas 
y audaces, resultan, a la postre, muy convenientes para el Estado no indígena sino 
“occidental”, Un corolario político de tal ideología es éste: '“...hay que probar 
esta otra forma de política indirecta, lateral, ebusiva, ca lugar de una política de con- 
frontación [con el Estado. El subrayado es nuestro]...” Incluso, le parece un peligro 
menor si un movimiento se mezcla con la derecha, con tal de que parezca disperso 
(Viveiros de Castro, 2013: 280). 


POLÉMICA ENTRE PERSPECTIVISMO Y COSMOVISIÓN — 135 


[...] un aspecto clave para entender a este grupo [los huicholes]: el 
contraste entre dinámicas rituales que producen mundos ontológica- 
mente diferenciados que existen simultáneamente. 

(...] 

Sin embargo, en nuestros estudios sobre el ritual de los wixari- 
tari nos vemos obligados a considerar la existencia de mundos pa- 
ralelos, sin que hubiera una ontología o metanarrativa cosmológica 
que pueda reconciliar las contradicciones diferenciadas de la expe- 
riencia.* 


Repetidamente Neurath ha presentado la contradicción entre don 
e intercambio como la coexistencia de dos mundos que se exclu- 
yen antagónicamente (Neurath, 2011). Para el enfoque de la cosmo- 
visión este tipo de contradicciones no es extraño; nuevamente se 
podrían citar por decenas los ejemplos de situaciones semejantes 
detectadas en la cosmovisión mesoamericana. Sin embargo, alú 
donde él ve “mundos incompatibles y excluyentes”, la teoría de la 
cosmovisión ve una dialéctica entre sectores del cosmos contra- 
dictorios pero complementarios. Son sólo la propia declaración 
de Johannes de que son absolutamente excluyentes y las formula- 
ciones grandilocuentes de mundos ontológicamente diferenciados 
lo que subraya ese carácter que otros seguidores del “giro ontológi- 
co” y los autores d la mode tomarán como realidades diferentes. 

Neurath se declara materialista, a diferencia, hasta donde veo, de 
todos o gran parte de sus compañeros de pensamiento. El asunto es 
que declarándose materialista, e incluso marxista, en realidad sus ca- 
tegorías y planteamientos les vienen muy bien a los idealistas. Ha- 
blando de “mundos paralelos” y cosas así (o como Navarrete Linares, 
de multiversos y realidades diferentes), un idealista que se tomara 
en serio las formulaciones se sentiría plenamente identificado. 

Si Johannes se quisiera deslindar del pensamiento idealista, de- 
bería hacer una crítica consecuente y muy explícita a las formula- 
ciones de “las muchas realidades”. Pero, más allá de las declaracio- 
nes breves, no parece dispuesto a hacerlo; está demasiado asimilado 


% Neurath (2011: 23-24). 
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a las corrientes en las que se ha apoyado.”* El uso de las categorías 
y el lenguaje en boga entre los idealistas es más que un maquillaje; * 
en el fondo, Neurath prefiere las formulaciones posmodernistas”” 
que se oponen al materialismo. 


% Pero entonces quienes deberían hacerlo son los investigadores que legíti- 
mamente desean incorporar los descubrimientos del perspectivismo y, en general, 
de la antropología del Amazonas. 

2 Es decir, no son malas las formulaciones de Neurath; si éstas son preferidas por 
él es porque expresan mejor su postura. Podemos ver en Neurath, por ejemplo, 
las mismas tendencias a un etnocentrismo “opuesto” al occidental, y un intento de 
colocar las ideas indígenas como una especie de alternativa cognoscitiva ante “lo 
occidental”; tiende a presentar la cosmovisión huichola como una forma de “mo- 
dernismo” (en su contexto, no se entiende por qué esto tendría que ser positivo; 
parecería un gran defecto si se asume la crítica a la “cultura occidental” tan vehe- 
mentemente): particularmente, no tiene reparo alguno en descontextualizar el arte 
huichol, ubicándolo como una especie de “vanguardia”, apoyándose en paralelismos 
con el cubismo y en ¡Octavio Paz! Efectuando un salto mortal tras otro, argumenta 
que “podemos afirmar que el mito, el ritual y el arte huicholes sean afines a las ten- 
dencias vanguardistas” (síc Neurath, s. f.: 11-12). Hay tantas corrientes artísticas (y no 
sólo los cubistas) que encontraron inspiración o resonancia en manifestaciones artís- 
ticas tradicionales o antiguas (siempre ignorando en lo básico su pleno significado 
contextual), que tales “afinidades” tendrían que extenderse también al arte paleolí- 
tico, prerrománico, clásico, gótico, melanesio, australiano, etc., probablemente sin 
dejar fuera nada; la supuesta afinidad se tendría que generalizar a todas las épocas y 
culturas. El arte de una época y sociedad deterninada no puede entenderse profun- 
damente sin un contexto histórico-social y un diacronismo del que no se puede 
hacer abstracción. El cubismo no surge por ninguna afinidad profunda de los cubis- 
tas con el ritual ni los mitos africanos, que básicamente ignoraron, El impacto del 
arte huichol en el gusto contemporáneo, en general, tampoco entraña afinidad al- 
guna con sus mitos y ritual (lo que le da un contenido específico). Si resulta un 
buen vehículo para proyectar gustos y estéticas modernas y contemporáneas en él, 
igual que el arte mpestre e insisto, mul manifestaciones más, es por muchas otras razo- 
nes. Nada en Lascaux o Altamira o en el arte huichol expresa lo que expresó Marcel 
Duchamp (cf. Neurath, s. É.: 12), a pesar del uso ecléctico de las formulaciones de 
Octavio Paz y otros. Esto de la sincronía a mansalva tiene sus problemas. 

7 Se podría argumentar ahora que tanto Holbraad como Viveiros de Castro y 
otros tantos teóricos de moda creen haber superado el posmodernismo; pero para 
no ser posmoderno no basta querer no serlo; como para no ser idealista tampoco 
basta querer no serlo. En el momento en el que yo he exhortado a Johannes y 
Bonfiglioli a rechazar la formulación idealista de las muchas realidades, he estado 
lejos de obtener dicho deslinde (en el debate ya citado del 16 de agosto de 2013). 
No me cabe duda que Bonfiglioli no lo hará porque él cree en el idealismo, cree 
vivir en un conglomerado de realidades ajenas entre sí, creadas por la mente de las 


culturas. Las motivaciones de Neurath son más difíciles de entender. A pesar de 
su eclecticismo, me resulta dificil creer que sólo desea estar a la moda; pero en todo 
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Desgraciadamente debo terminar. Sólo he tenido espacio para 
destacar un solo punto, el que me parece es el motivo de fondo 
para el rechazo del concepto de cosmovisión por parte de un grupo 
heterogéneo, pero que usa un lenguaje semejante y se apoya en 
teorías que han tenido gran impacto en la atmósfera todavía pos- 
modernista de la moda intelectual. Una serie de teorías de base 
idealista, que como otros idealismos terminará por disolverse en sus 
propias contradicciones con la realidad ¿No lo he dicho? Que es la 
misma para mí que para todas las culturas del mundo. 
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Las cosmovisiones, la historia y la tradición 
intelectual en Mesoamérica 


CATHARINE GOOD ESHELMAN* 


Le COSMOVISIÓN ha sido un concepto clave para orientar la 

investigación sobre las sociedades prehispánicas, especial- 
mente en el centro de México, con excelentes resultados desde la 
década de 1970. Este texto considera las implicaciones de esos es- 
tudios sobre las cosmovisiones indígenas para la etnografía en sus 
dimensiones metodológicas y teóricas, partiendo de mi propio tra- 
bajo entre pueblos nahuas en el estado de Guerrero (Good Eshel- 
man, 2001a; 2001b; 2004a; 2004b; 2005; 2013). Empieza plan- 
teando que la cosmovisión forma parte de una tradición intelectual 
indígena con fuertes raíces históricas que persiste en el México 
actual. Después sigue un esfuerzo de darle precisión al concepto 
mismo de cosmovisión, especialmente para el trabajo de campo en 
comunidades contemporáneas. 

La segunda parte de este escrito propone algunas líneas de 
investigación nuevas, partiendo del conocimiento acumulado tan- 
to en los estudios etnohistóricos como en los más recientes tra- 
bajos etnográficos. La riqueza del material empírico proveniente 
de estas investigaciones permite que el tema de la cosmovisión 
estimule nuevos preguntas y problemas de trabajo empírico y 
analítico' de acuerdo a cómo se entienden los objetivos del tra- 
bajo etnográfico. No obstante el énfasis en datos etnográficos y 
etnohistóricos sobre los pueblos de tradición cultural nahua, estas 
propuestas son relevantes para otros pueblos en la región cultural 
mesoamericana. 


* Profesora-investigadora de la División de Posgrado, Escuela Nacional de 
Antropología e Historia. 

' Aquí hago referencia a planteamientos desarrollados en el transcurso de la 
cuordinación de la línea de investigación nacional sobre Cosmovisiones y Mito- 
logías del Proyecto Etnografía de las Regiones Indigenas de México del Instituto 
Nacional de Antropología e Historia (¡naH) (Good Eshelman y Alonso, 2007), y 
sus resultados (Good Eshelman y Alonso, s. £). 
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En este trabajo quiero hablar sobre los conceptos de cosmovi- 
sión propios a los pueblos históricos y actuales en términos de una 
tradición intelectual indigena. Propongo que el concepto de cos- 
movisión, que se ha convertido en uno de los ejes centrales de la 
antropología en México hoy, y de la antropología mexicanista en 
Europa y los Estados Unidos, realmente se refiere al contenido de 
una tradición intelectual mesoamericana. Dentro de ella existen 
múltiples teorías nativas: teorías de la historia, teorías del mundo 
natural, teorías económicas, teorías de la persona, entre otros. Argu- 
mento aquí que la existencia de estas teorías tiene implicaciones 
importantes para las ciencias antropológicas —para nuestra herra- 
mienta conceptual y métodos de investigación— y tienen impli- 
caciones políticas importantes en cuanto nutren diversas expresio- 
nes de resistencia a las estructuras de poder a lo largo de los últimos 
500 años. 

Para los fines de este trabajo, considero que una tradición inte- 
lectual es un amplio y diverso cuerpo de conocimiento y de pen- 
samiento sistemático, acumulado, modificado y transmitido a través 
del tiempo; necesariamente tiene coherencia y lógica internas que 
puede acomodar una diversidad de perspectivas, y por lo mismo 
no es ni homogéneo ni normativo. Dentro de las tradiciones inte- 
lectuales pueden existir discusiones y debates fuertes entre distin- 
tas corrientes de pensamiento que generan diferentes formas de 
organización socioeconómica. Se desarrollan en el tiempo como 
obra colectiva que abarca conocimientos útiles para funcionar de 
manera eficaz en varios ámbitos. Primero, permiten entender y 
relacionarse con el mundo físico, material —aquí entrarían las tec- 
nologías y los sistemas productivos y las formas sociales de circular, 
guardar y distribuir la riqueza—. También se refieren a un orden 
social, político, es decir, la tradición intelectual da las bases para 
los principios e instituciones (en ciertos contextos) que orientan a 
la sociedad en su conjunto. Además, tratan ampliamente las dimen- 
siones filosóficas, religiosas y estéticas de la vida humana. 

Decidí hablar de la cosmovisión como una tradición intelec- 
tual indígena porque el pensamiento occidental moderno general- 
mente no toma en serio la producción intelectual de otras culturas; 
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porque sus formas, sus contenidos y sus expresiones empíricas son 
extraños para él y a veces ni se reconoce su presencia. La tendencia 
a descartar los conocimientos de otras culturas se agudiza aún más 
en el contexto de la colonización, con estructuras de poder des- 
igual, y cuando un grupo impone sus instituciones y valores sobre 
otros. Por otra parte, existe la práctica de etiquetar estos grandes 
sistemas de pensamiento como folclor o consignarlos al ámbito de 
curiosidades exóticas. Referirse a una tradición intelectual indíge- 
na sacude las suposiciones del mundo moderno y permite cambiar 
la perspectiva de los sectores de la ciencia occidental que se auto- 
proclama la única “ciencia” posible. También hablo de tradición in- 
telectual para señalar una tarea importante para nosotros —cono- 
cer, documentar y explorar los conocimientos y las prácticas 
surgidas de contextos culturales tan diferentes a los nuestros—. 
Ahora dirijo mi atención a los estudios sobre la cosmovisión. 


Hacia un concepto de cosmovisión 


Propongo las siguientes definiciones para delimitar el campo de 
investigación desde la metodología etnográfica. La cosmovisión es 
un concepto amplio que postula una visión estructurada y cohe- 
rente del mundo natural, del mundo sobrenatural, del mundo so- 
cial humano, y de la interrelación entre ellos (véase Broda y Báez- 
Jorge, 2001, para otras propuestas). He considerado esto como una 
lógica cosmológico-social, o como un modelo fenomenológico 
(Good Eshelman, 2005). La cosmovisión en su expresión empírica 
no es inmutable, cterna o preexistente; más bien surge en un con- 
texto histórico, social y específico, y se modifica a través del tiem- 
po en distintas coyunturas sociopolíticas. Por eso podemos hablar 
de cosmovisiones en plural. Pueden existir en ellas contradicciones 
internas e incongruencias lógicas al no ser primordiales, eternas o 
herencias históricas estáticas. Hablar de la cosmovisión como un 
concepto y no como un cuerpo unitario de creencias fijas o como 
un compendio de prácticas formales, permite reconocer su varia- 
bilidad y los múltiples campos de su expresión. Así abrimos el pa- 
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norama en el campo para el estudio del papel de la cosmovisión en 
los procesos dinámicos de adaptación y en las relaciones sociales y 
económicas, además del ámbito ritual. Y aquí interesa explorar 
también cómo las cosmovisiones facilitan la reproducción cultural: 
la adaptación creativa, la transmisión de conocimientos y el apoyo 
a las formas de organización social. 

La relación entre “cosmovisiones” e “historia” es un problema 
fundamental en este contexto, ya que sus categorías constituyen 
modelos de, y modelos para, la vida colectiva y la relación de la 
comunidad humana con el mundo natural y el mundo sobrenatu- 
ral. Lo que sucede en cualquier esfera afecta a las demás. En este 
sentido, la vida ritual y otras expresiones de lo mismo en la vida 
social tienen un fuerte componente ético, ya que constantemente 
requieren ciertas acciones por parte de los miembros de la comu- 
nidad que están inmersos en redes de relaciones con otras perso- 
nas, con seres “sobrenaturales” y con entes personificados del mun- 
do natural. Las cosmovisiones dan un modelo coherente para la 
comunidad, las relaciones entre humanos, y con las deidades y el 
mundo natural. La organización social y las prácticas rituales ex- 
presan de manera empíricamente observable la cosmovisión; por 
lo mismo éstas son el punto de partida para su estudio. La cosmo- 
visión se manifiesta no sólo en la ritualidad, sino en todos los ám- 
bitos de la vida social, y su estudio abarca los procesos dinámicos 
de adaptación y las relaciones sociales, políticas y económicas. Aquí 
llegamos a entender cómo las cosmovisiones facilitan la reproduc- 
ción cultural, la adaptación creativa, la transmisión de conocimien- 
tos y las formas de organización social. , 

Sobresale en esta discusión una dimensión particular del pen- 
samiento mesoamericano: las cosmovisiones permiten comprender 
y relacionarse con tres “mundos”, distintos para los observadores 
occidentales, pero que conforman una realidad interdependiente y 
unificada para los pueblos. La cosmovisión provee un modelo del 
mundo natural, animado y vivo; del mundo humano, social, y de 
un mundo sobrenatural densamente poblado; guía y explica cómo 
los hombres y mujeres deben actuar dentro de cada una de estas esfe- 
ras, y también cómo interactuar con las demás. Esto explica por qué 
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las relaciones con los santos o los difuntos, y las acciones de un sin- 
número de entes sobrenaturales personificados, para mencionar al- 
gunos ejemplos, pueden influir en las actividades económicas, la 
agricultura, la salud y los proyectos afectivos y personales de la gente. 

Partiendo de la perspectiva de las sociedades nativas, podernos 
percibir detrás de “la cosmovisión” y su lógica las teorías nativas, y 
por eso la cosmovisión consiste en una parte medular del pensa- 
miento mesoamericano. En el contexto de las relaciones de poder 
desigual en el mundo actual, podremos ver cste pensamiento com- 
plejo y el ordenamiento del mundo social en concierto con los 
mundos naturales y sobrenaturales como una alternativa a la mo- 
dernidad occidental. Mantenerlo y actuar sobre él tiene implica- 
ciones políticas. 

Entre estas características, a las que doy contenido más especí- 
fico en la segunda parte de este texto, propongo las cosmovisiones 
con su enorme complejidad y profundas implicaciones filosó- 
ficas como expresiones de una tradición intelectual mesoamerica- 
na que configura a los pueblos indígenas, tanto históricamente como 
en sus actuales grupos culturales (Good Eshclman y Alonso, 2007: 
18-19). Los pueblos utilizan estos recursos culturales para enfrentar 
las coyunturas específicas a través de la historia. Las adaptaciones 
innovadoras —basadas en estos principios culturales coherentes y 
sistemáticos— frente a Jas condiciones nuevas impuestas desde el 
poder dominante aseguran la continuidad dentro del cambio y la 
creación cultural. Estas estrategias son muy distintas de las reglas 
que rigen el capitalismo industrial y la modernidad occidental: sir- 
ven como ejes de reproducción cultural, resistencia, o negociación 
y adaptación. 


La perspectiva desde la etnografía 


El etnógrafo enfrenta el problema metodológico de cómo utilizar 
los modelos basados en la investigación histórica sobre la sociedad 
prehispánica para estudiar la cosmovisión en los pueblos actuales. 
El procedimiento común es iniciar la investigación en el pasado y, 
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a partir de rasgos escogidos de un modelo histórico reconstruido 
con diferentes tipos de datos, rastrearlo cronológicamente hasta el 
presente. Esta visión, que considera que los procesos culturales son 
lineales, muchas veces motiva que las expresiones de los indígenas 
actuales parezcan fragmentos o remanentes empobrecidos de las 
prácticas pasadas más auténticas. Este procedimiento —partir del 
pasado, tomar una determinada sociedad histórica como la más au- 
réntica expresión de la tradición indigena, y ver lo que ha cambia- 
do como una “pérdida” o “adulteración”-—, demasiado común en 
la investigación social, opaca la creatividad y la innovación dentro 
de estas tradiciones culturales que sus portadores han logrado para 
sobrevivir en condiciones sumamente adversas. 

Acercarnos a la cosmovisión desde la etnografía ofrece la opor- 
tunidad de adquirir conocimientos no accesibles por medio de los 
documentos y materiales arqueológicos, pero también presenta cier- 
tos retos. Primero, hay que asumir que las expresiones particulares de 
las culturas indígenas contemporáneas tienen una gran coherencia 
interna basada en una lógica cultural propia en sí de larga duración, 
misma que orienta las adaptaciones en periodos de cambio intenso. 
Cuando el investigador interesado en los grupos indígenas actuales 
parte de un modelo abstracto o de la visión de una cultura histórica 
“auténticamente” indigena y recurre a la etnografía en busca de 
continuidades, corre el riesgo de abstraer los datos del contexto et- 
nográfico especifico y articularlos mecánicamente en su modelo. 
En lugar de rastrear los elementos constitutivos de una cosmovisión 
histórica o de clasificar rasgos de acuerdo con su origen “prehispá- 
nico” o “europeo-cristiano”, propongo abordar el análisis de los 
procesos de creación e innovación cultural de los grupos indígenas 
de acuerdo con sus experiencias históricas cuando integraron nue- 
vos elementos durante la colonización y periodos posteriores, Esto 
nos ayuda a apreciar la gran variedad de expresiones que existen 
entre diferentes grupos lingúísticos, en diferentes regiones, y de 
acuerdo con diferentes medios ecológicos. Por otra parte, este tipo 
de análisis requiere una teoría de la cultura robusta y flexible. 

Mi planteamiento sobre la cosmovisión asume un concepto 
de cultura adecuado para la realidad de los grupos indígenas en 
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México. Lo desarrollé al hacer una evaluación crítica de otras pro- 
puestas y conocer el trabajo antropológico en otras áreas ernográ- 
ficas. Tiene implicaciones metodológicas, ya que requiere unir en 
el mismo campo de análisis la vida material, la economía y las rela- 
ciones de poder con las dimensiones ideológicas, simbólicas, y es- 
téticas de la vida colectiva. Para enfrentar los procesos de cambio y 
continuidad —un problema sumamente espinoso para las ciencias 
sociales occidentales— enfatiza los conceptos locales, las orienta- 
ciones cognitivas, los valores fundanientales que un grupo desplie- 
ga en la vida social (Mintz y Price, 1989; Price y Price, 2005), y no 
tanto las expresiones formales. De esta manera descubrimos que 
muchas variantes en los datos empíricos surgen de acuerdo a cier- 
tos principios básicos. 

El empleo del concepto de reproducción cultural para hablar de 
este proceso de continuidad dentro del cambio intenta subrayar la 
creación cultural dentro de las culturas que estudiamos. Se asemeja 
mucho a las propuestas sobre cosmovisión y tradición enfocadas en 
la transmisión de conocimientos (Bloch, 1990) o los procesos cons- 
tantes de generación de conocimientos compartidos (Severi, 2006). 
Bloch enfatiza la importancia de la acción al transmitir conoci- 
mientos no verbalizados. Aquí entran muchos contenidos y prácti- 
cas de lo que en México se ha estudiado como cosmovisiones in- 
dígenas; cabe mencionar que este planteamiento se contrasta con 
la noción de prácticas culturales como corpus recibido, o como 
patrimonio en posesión de un determinado grupo, ya que nuestra 
propuesta se basa en la centralidad de la acción social como objeto 
de estudio (véase Ortner, 2006). 


Aportaciones de la etnografía 
Si tenemos una teoría de la cultura procesual y dinámica en lugar 
de considerar la cultura como una suma de rasgos formales, pode- 
mos encontrar en la diversidad de expresiones rituales los princi- 
pios fundamentales que explican por qué y cómo la cosmovisión 
incide en la reproducción social y cultural a lo largo de la historia. 
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Por otra parte, si entendemos la cosmovisión y las prácticas rituales 
como parte integral de un sistema culturalmente coherente hoy, 
podemos usar la etnografía para formular preguntas más precisas 
sobre los datos históricos. En lugar de usar la historia solamente 
para interpretar la etnografía, podemos ir del presente hacia el pa- 
sado y utilizar los conocimientos etnográficos de las culturas indí- 
genas hoy para entender los contextos pasados. 

La cosmovisión es un concepto abstracto —no existe como tal 
y, para entenderla tenemos que partir de sus expresiones empíri- 
cas—. Para ser operativos en el trabajo de campo, sugiero el enfo- 
que en sus manifestaciones particulares y en cómo éstas inciden en 
la vida social. El reto consiste en buscar una explicación sistemática 
de los conceptos y significados imbricados en todos los ámbitos de 
la vida social y las posibilidades de adaptación y continuidad en 
ellos en la actualidad. “Cosmovisión” se refiere a los conceptos y 
valores subyacentes en diferentes aspectos observables de la vida 
social; se ven reflejados simbólicamente y en la acción colectiva de 
los pueblos indígenas y otros grupos de tradición mesoamericana. 
Se pueden estudiar estos conceptos y examinar su coherencia inter- 
na en la vida ceremonial y religiosa, las tradiciones orales, en la expre- 
sión artística y los conocimientos de los especialistas rituales. Pero 
también se pueden estudiar en otras áreas como la expresión estética- 
artística; las tecnologías; las percepciones del paisaje y los usos de la 
ecología; el parentesco y las estructuras de organización social; la ad- 
ministración de la política y las actividades econónticas, entre otras. 

La metodología etnográfica es la herramienta fundamental en 
la investigación antropológica, y hay que resaltar el valor científico 
y humanístico del trabajo de campo sostenido y sistemático. Quiero 
enfatizar la gran importancia de ejercer la práctica etnográfica en 
un periodo crítico que requiere del conocimiento profundo de la 
realidad social y cultural de las diferentes regiones del país. A lo 
largo del siglo Xx, han surgido en la antropología importantes de- 
bates sobre el método etnográfico, la forma de practicarlo y su 
utilidad. Algunos autores han propuesto abandonarlo completa- 
mente. En otras disciplinas el método se diluye. Me ubico dentro 
de una corriente de la antropología contemporánea que reivindica 
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la relevancia del método etnográfico a partir de una reflexión teó- 
rica seria (Bloch, 1990; Geertz, 1987; Mintz, 1996, Price y Price, 
2005; Ortner, 2006, 1999; Medina, 2000; Good Eshelman, s. f.). 

Para ampliar estas ideas de manera resumida, aquí hago una bre- 
ve referencia a dos trabajos ampliamente reconocidos en la antro- 
pología internacional. Desde diferentes perspectivas teóricas, tanto 
Maurice Bloch (1990) como Sherry Ortner (2006) han ofrecido 
propuestas muy bien sustentadas para replantear la metodología et- 
nográfica para el siglo xx1. Además, ambos insisten en que la etno- 
grafía requiere una clara postura intelectual y un posicionamiento 
ético por parte del investigador. Esto implica identificarse con los 
pueblos que estudiamos, ya que están sujetos a las relaciones hege- 
mónicas (véase también Wolf, 1990). Por mi parte, agrego que la 
práctica etnográfica es una herramienta poderosa para el análisis 
social, que complementa estratégicamente las perspectivas de otros 
campos antropológicos y de las ciencias sociales en general. 

Para ser más explícita, la metodología etnográfica bien emplea- 
da requiere adoptar la perspectiva emic, o local, y que en ella los 
investigadores intenten percibir los fenómenos desde la perspectiva 
de la gente que estudian, es decir, considerar las personas reales 
como actores sociales conscientes o “agentes”. El etnógrafo parte 
del estudio de casos empíricos, examina la especificidad local; em- 
plea diferentes tipos de fuentes y la crítica de fuentes; realiza la 
somparación transcultural, y sintetiza a partir de lo empírico. El mé- 
todo debe incluir la vida material y aspectos simbólicos e ideaciona- 
les en un mismo campo analítico; además, debe abordar interaccio- 
nes entre la comunidad y el poder regional y global. Obviamente 
se requiere un registro riguroso en el campo para contar con un 
cúmulo de datos de alta calidad, pues los puros datos descriptivos 
no son suficientes sin las otras dimensiones. 

Con estos comentarios cierro esta reflexión sobre el concepto 
de la cosmovisión y lo que se ha llamada una “postura etnográfica” 
(Ortner, 2006). En la segunda parte de este capítulo presento algu- 
nos ejemplos a partir de mi material etnográfico para sugerir cómo 
podemos desarrollar nuevas líneas de estudio alrededor de las cos- 
movisiones en México. " 
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Características de las cosmovisiones indígenas 
y sus conceptos de la historia 


Partiendo de mi experiencia como etnógrafa en comunidades na- 
huas, la característica central de las cosmovisiones en los pueblos in- 
digenas de México es su alcance y la manera en que están imbrica- 
das en toda la vida colectiva. Como señalé arriba, las cosmovisiones 
proveen un modelo para comprender y relacionarse con tres “mun- 
dos”, distintos para nosotros como investigadores, pero que son una 
realidad interdependiente y unificada para los pueblos mesoameri- 
canos. Las cosmovisiones dan un modelo para actuar en el mundo 
natural, animado y vivo, el mundo humano social, y el mundo so- 
brenatural poblado de un sinnúmero de entes. Esto quiere decir 
que los sucesos del mundo sobrenatural inciden en la comunidad 
humana, igual que los sucesos en la comunidad viva inciden en los 
mundos natural y sobrenatural, y que los sucesos en los mundos 
sobrenatural y natural se influyen mutuamente. Los principios de la 
cosmovisión indican cómo los humanos deben actuar dentro de su 
propia esfera, y también cómo interactuar con las otras para mante- 
ner el funcionamiento equilibrado, armonioso, del cosmos. Tanto la 
vida ritual como los protocolos de la vida social son eficaces dentro 
de esta concepción porque estimulan y regulan el flujo de encrgía 
vital dentro y entre estas esferas. Por ello la acción de los muertos y 


las relaciones con los santos —para citar dos ejemplos conrunes 
pueden influir en las actividades económicas, en la salud o en el 
éxito de las relaciones personales entre humanos vivos. 

En estas páginas insisto en que podemos percibir detrás de to- 
das estas ideas la existencia de una tradición intelectual amerindia 
O mesoamericana: para usar un vocabulario de moda actualmente, 
podemos hablar de ellos como ontologías indígenas o mesoameri- 
canas, una propuesta que refleja discusiones teóricas en la antropo- 
logía internacional hoy. Como alternativa, con base en investiga- 
ciones etnográficas en diferentes regiones de México, he propuesto 
varias características específicas que podrían verse reflejadas en la 
cosmovisión (Good Eshelman, 2004a), mismas que nos acercan a 
las teorías autóctonas. 
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Este ejercicio surge de la estrategia general que retoma el de- 
bido procedimiento del trabajo de campo de dar mayor peso ana- 
lítico a los asuntos que son de gran interés para la gente con la 
que se trabaja, y no exagerar la importancia de preocupaciones del 
propio contexto cultural del investigador. Para los pueblos los te- 
mas de interés incluyen las relaciones de las personas humanas con 
toda clase de entes sobrenaturales, con el mundo natural personifi- 
cado, y las continuidades históricas son para ellos lazos necesarios 
para asegurar la productividad y el éxito económico, la salud y el 
bienestar personal y familiar, y la reproducción cultural. Enfatizo 
los aspectos únicos, distintivos, de las cosmovisiones y las formas 
de organización social y económica en Mesoamérica, en lugar de 
buscar denominadores comunes con otras regiones. Esto permite 
avanzar en la comprensión de las cosmovisiones como expresiones 
de ontologías particulares a la tradición intelectual nativa, y sus di- 
ferencias con la perspectiva racionalista, secular del Occidente. ' 


1. En Mesoamérica sobresale una conceptualización particular del 
mundo natural como un ser vivo que entretiene intimas relaciones 
“de intercambio y dependencia mutua con el mundo social, huma- 
no. Esta interdependencia se expresa en la intensa vida ritual que 
teje conexiones entre una infinidad de poderes “sobrenaturales”, 
“naturales” y humanos. Los conceptos de trabajo (tequitl) y fuerza 

como energía vital que circula expresan los vínculos entre huma- 
nos en sus comunidades, el “mundo natural” y una constelación de 
seres sobrenaturales. 

Observamos estas ideas en la centralidad del maíz y las metá- 
foras vegetales para la persona y para el ciclo de vida humana ex- 
presadas en la frase tonan tonacayotl ——nuestra madre, nuestro sus- 
tento— como sinónimo del maíz. Esta noción coincide con otra: la 
tierra como entidad viva que alimenta a los humanos y se alimenta 
de los humanos cuando éstos son enterrados después de la muerte. 
Esto se expresa con la proclamación “nosotros comemos la tierra y 
la tierra nos come a nosotros”. La gran importancia que los grupos 
indígenas dan a los difuntos y al culto a los muertos se debe a la 
acción devoradora de la tierra que consume a los difuntos de la co- 
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munidad y los integra en ella (Good Eshelman, 2004b; 2013). 
Los muertos son parte de la misma tierra que nutre y devora a la 
vez; esta compleja cadena de fuerzas y causas explica cómo la pro- 
ducción agrícola y el maíz renuevan la vida. 

2, Siempre están presentes estrategias colectivas para la vida 
política y social comunitaria, la actividad agrícola y artesanal, y el 
trabajo ritual y festivo, pero a la vez todas estas esferas de acción 
reflejan múltiples distinciones internas —oficios y cargos especia- 
izados para individuos o grupos específicos que se coordinan en- 
tre sí para crear unidades mayores—, redes de grupos domésticos, 
barrios, pueblos, regiones, etnias, definidos por “trabajar juntos”. 
Esto se observa sobre todo en la actividad festiva y ceremonial, un 
campo donde los pucblos invierten gran energía y muchos recur- 
sos sociales y económicos. Es un requerimiento constante la cola- 
boración entre actores diferenciados que administran redes de in- 
ercambio recíproco. Realizarla requiere la participación continua 
entre actores sociales diferenciados, que operan en extensas redes 
de intercambio recíproco. Estas redes expresan concepciones de 
las personas —y de la sociedad— basadas en la interdependencia, 
en las cuales la acción colectiva define la pertenencia (Roger Ma- 
gazine, comunicación personal). Aquí tenemos un marcado con- 
traste con cl modelo de las personas como individuos autónomos 


que actúan por su propia iniciativa, modelo que se promueve en la 
modernidad. 

3. Trabajo (tequitl) y fuerza (chricahunalizili). La vida social y ri- 
tual indígena se basa en dos conceptos estrechamente vinculados: 
trabajo (requirl en náhuatl) como energía humana que circula en 
las labores fisicas, espirituales, en los bienes materiales y en el inter- 
cambio recíproco de trabajo, bienes o solidaridad social, concebi- 
dos como expresiones del “amor y respeto”. Desde el punto de 
vista local estos intercambios constantes estimulan el flujo de ener- 
gía vital, fuerza (chicahwaliztli en náhuatl), y el acto de compartir esta 
energía define la membresía en grupos domésticos, en las comu- 
nidades, y cerca la identidad de la persona social (Good Esheclman, 
1994; 2005). A la vez, desde el punto de vista local las relaciones 
de intercambio y la vida ceremonial festiva y ritual expresan y de- 
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muestran el compromiso de “trabajar juntos”, y así reproducen las 
comunidades y la identidad cultural colectiva. El intercambio en- 
tendido como el flujo de trabajo y fuerza, como el amor y el respe- 
to, ocurre también entre los vivos y los muertos, los agricultores y 
la tierra, los humanos y el maíz, entre los santos y el pueblo, y entre 
las comunidades como entidades colectivas y los puntos del paisaje 
sagrado (Good Eshelman, 2001a; 2001b; 2013; véase también Broda, 
Báez-Jorge y Good Eshelman, 2004). Desde la perspectiva indígena, 
el trabajo y la reciprocidad ubican a las comunidades dentro de su 
trayectoria histórica. He propuesto estas categorías a partir de mi 
propio trabajo de campo entre grupos nahuas en Guerrero, pero 
la investigación etnográfica en otras regiones indígenas revela que 
también existen entre muchos grupos lingúisticos en México. 

4. Otra característica de este esquema es la constante produc- 
ción de variabilidad y diversidad. La proliferación de expresiones 
formales distintas en la cultura, a veces en aspectos aparentemente 
insignificantes de la vida material o social, es un tema de discusión 
y especulación cotidiana; interesa a la gente que observa y disfruta 
la exploración de las diferencias. Podemos ver esta proliferación en las 
pequeñas y notables variantes de la indumentaria y el arreglo per- 
sonal; en las formas de hablar; en la organización de los espacios 
domésticos o en la preparación de las comidas; en los detalles de 
los rituales; en las técnicas manuales, entre otros ejemplos. La gente 
resume este principio con la frase que todos los ermnógrafos hemos 
escuchado en el campo: “cada pueblo tiene sus costumbres”, 


En esta exploración y manifestación constante de la variabilidad 
por parte de los pueblos observamos una alta valoración de lo que 
he llamado principios de multiplicación, “hacerse muchos”, abun- 
dar (miaquillia, miaquiya, nractilia). Estos “muchos” (miac) están mar- 
cados con diversidad interna en un juego incesante entre la unidad 
y la fragmentación. Se observa la expresión de los principios de 
multiplicación en actividades productivas, entre otras con los ani- 
males domésticos, la cría de los hijos o la agricultura. También la 
vemos en la acumulación de capital cosmológico, en las relaciones 
con santos, muertos y otros aliados sobrenaturales, y en las redes de 
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la gente con la que uno cuenta en el futuro. Hacerse muchos, movi- 
lizar muchos entes o fuerzas o personas diferentes son a la vez es- 
trategias para la acción ritual y social, y para sus objetivos. Esta 
multiplicación es una consecuencia deseada y directa del flujo y 
circulación de la fuerza. Pudiéramos considerar esto una teoría de 
la “fertilidad” y la producción. 


Conceptos de historia 


Las últimas dos características de las cosmovisiones o la tradición 
intelectual que señalo aquí tienen que ver con nociones sobre la 
historia. Los mesoamericanos ordenan su pasado significativo y 
desarrollan múltiples formas de entenderlo de acuerdo con reglas 
fundamentalmente distintas de la visión occidental de la historia y 
la unilinealidad del tiempo. Esto no es una idiosincrasia, sino una 
expresión de teorías propias de la historia. Desde cl punto de vista 
antropológico, la historia no es universal ni absoluta, como tam- 
poco lo son el tiempo y la experiencia del tiempo; tanto la historia 
como el tiempo construyen socialmente, se perciben socialmente 
y se experimentan de acuerdo con valores culturales particulares. 
Esto quiere decir que la historia es relativa y variable, de acuerdo 
con la cultura que la elabora; unas breves observaciones sobre con- 
ceptos mesoamericanos de la historia, con influencia del trabajo 
etnográfico, darán el contexto para mis últimas observaciones so- 
bre la cosmovisión. 

Cuando los etnógrafos toman en serio a sus interlocutores y el 
material que recopilan con su ayuda en las comunidades, descu- 
bren que existen formas particulares y estrategias culturales espe- 
cializadas para recordar y transmitir conocimientos locales sobre el 
pasado significativo para ellos. Uno de los espacios más importan- 
tes para expresar y transmitir esta historia y la memoria colectiva 
es la vida ritual, pero no es el único. Puede darse alrededor de los 
objetos o comidas; puede reflejarse en la construcción de vivienda; 
puede quedar plasmada en los paisajes o la arquitectura de un asen- 
timiento urbano; puede evidenciarse en las narrativas y los cuentos, 
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o en los consejos. Si escuchamos realmente a la gente y conoce- 
mos a fondo la comunidad y su experiencia histórica, descubrimos 
que hay una estructura coherente y una lógica sistemática en los 
modos que desarrollan y expresan estos conceptos. Pero, obvia- 
mente, no obedecen a la estructura y lógica de las historias oficia- 
les de los Estados nacionales o de la historia académica. 

Así, podemos hablar de múltiples historias. De hecho, una de 
las implicaciones más interesantes al plantear la investigación desde 
esta perspectiva -—antropologizar la historia desde la etnografia— 
es la posibilidad de explorar múltiples construcciones culturales de 
la historia y distintas teorías de la historia. Implica una ruptura 
con las condiciones de historia en el mundo occidental moderno. 
Brevemente voy a mencionar algunas características de la teoría 
occidental para contrastarlas con la teoría mesoamericana. En pri- 
mer lugar, tiene una influencia profunda de la tradición religiosa 
judeocristiana, misma que da sustento ideológico a la expansión 
del sistema mundial en el siglo xvr, y al capitalismo y la moderni- 
zación. Se enfocó primero en la historia como narrativa de la salva- 
ción, y después, en los hechos que constituyen el mundo moder- 
rio: la expansión de los imperios coloniales, la creación de los 
Estados nacionales, el surgimiento del capitalismo y el mercado li- 
bre, la concepción de una sociedad basada en personas como indi- 
viduos únicos, autónomos. Este contexto cultural ha generado 
ciertas percepciones del tiempo y del pasado. La ideología del pro- 
greso y las teorías de la evolución son fundamentales para esta vi- 
sión del mundo que sustenta ideológicamente la modernización. 

Si reconocemos que la historia misma es un producto cultural, 
como argumentamos arriba, existe otro campo de investigación 
antropológico-histórico y, por consiguiente, sólo se entiende si la 
vemos en términos relativos. En este sentido se reflejan teorías de 
la historia distintas a la de la tradición occidental: las formas de en- 
tender la historia y transmitirla dentro del grupo que yo he llama- 
do “historias propias” (Good Eshelman, 2007). Las historias propias 
merecen un estudio serio, ya que facilitan la transmisión de una 
identidad cultural diferenciada e inciden en el desenlace de los 
acontecimientos actuales y futuros cuando los pueblos actúan de 
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acuerdo con ellas. En el contexto de relaciones de poder desigual, 
la transmisión de una identidad cultural propia puede adquirir di- 
mensiones políticas. Así, la historia propia es también un campo de 
defensa de las culturas locales y expresión de la diversidad y varia- 
bilidad. Con estas aclaraciones llego a las últimas dos características 
de las teorías mesoamericanas. 


5. Los pueblos mesoamericanos dan prioridad al conocimiento ad- 
quirido por experiencia directa, corporalmente asimilada. Los in- 
formantes destacan menos las operaciones mentales como mecanis- 
mos de aprendizaje y manera de comprender los fenómenos. Por 
eso la vida intelectual está relacionada con la acción individual y 
colectiva; no está divorciada del enfrentamiento con el mundo em- 
pírico. Para los mesoamericanos, los seres que nosotros llamamos 
sobrenaturales son parte de este mundo empírico, ya que se tienen 
experiencias directas con ellos. 

Junto con este énfasis en la acción y la experiencia directa co 
mo formas de adquirir y transmitir conocimiento, las culturas meso- 
americanas desarrollaron concepciones del tiempo, espacio y objetos 
en términos contextuales y relacionales, no como abstracciones. 
Por ejemplo, los objetos no se separan de las personas que los pro- 
dujeron ni de las relaciones sociales y tipos de transacciones en que 
se da su circulación. Igualmente, el tiempo no corre independien- 
temente de la vida social, del mundo natural o de los ciclos pro- 
ductivos: todos estos referentes marcan el tiempo, contienen el 
tiempo y producen el tiempo. Finalmente, el espacio y el territorio 
no se consideran unidades abstractas, sino entidades personificadas 
compuestas de puntos con nombres y personalidades. Se constru- 
yen culturalmente a partir de las acciones y experiencias actuales o 
pasadas, de la memoria de acontecimientos que sucedieron como 
referentes y como guías para la acción futura. 

6. Los mesoamericanos ordenan su pasado significativo y des- 
arrollan múltiples formas de entender y comunicar información 
relevante sobre el pasado de acuerdo con reglas propias que difieren 
de manera fundamental de la visión occidental. La información so- 
bre la historia del grupo inmediato está plasmada en la vida ritual, 
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en las danzas, alrededor de objetos significativos como la ropa, los 
santos y la parafernalia ritual o terapéutica. También está elaborada 
alrededor de puntos del mundo natural, como cerros, cuevas, ma- 
nantiales o formaciones rocosas; en cuentos y narraciones; en las 
relaciones de intercambio, y en la arquitectura de las áreas de habi- 
tación. El hecho de no entender el tiempo, el paisaje y los objetos 
como abstracciones se relaciona con la lógica que existe detrás de 
estos conceptos. Todos estos campos son parte de una totalidad in- 
tegrada con el mundo natural vivo, con los seres sobrenaturales y 
con sus partes en constante interacción. De manera fundamental, 
estos campos de expresión de la historia y memoria del grupo —los 
objetos, la comida, los puntos del mundo natural y las viviendas, 
además de la vida ritual, los cuentos y demás— se conciben en 
función de las relaciones sociales y las acciones que permiten su 
realización y su continuidad. 

Por consiguiente, podemos tomar las fiestas de la comunidad, 
las asambleas de los vecinos, los consejos para convivir en armonía 
en el grupo familiar o las imágenes de los santos como documen- 
tos históricos donde está codificada la memoria de la vida colecti- 
va. Observamos estos conceptos detrás de las formulaciones verba- 
les, cuando miembros de las comunidades se refieren a las acciones 
de “la gente de antes”, de “los de más antes”, de los “antiguos” o 
“los abuelitos y las abuelitas”; también hablan de las “palabras anti- 
guas”, “las pláticas de antes”, “el costumbre” para explicar acciones 
en que basan el gobierno local, los rituales, las ofrendas, los conse- 
jos en momentos como el matrimonio o durante peregrinaciones. 
Esta historia no concierne a un pasado remoto; está muy vinculada 
con el presente, y también con el futuro en cuanto guía de la ac- 
ción colectiva. 


Comentarios finales 
Como comentarios finales sobre las características de las cosmovi- 


siones y de la tradición intelectual mesoamericanas quiero especu- 
lar sobre una razón por la cual los observadores externos las han 
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eludido. Mucho de este conocimiento no se expresa verbalmente 
ni se transmite de ese modo, cuando menos en una estructura na- 
rrativa comio en la cultura occidental; por eso la iconografía es tan 
importante, igual que las acciones repetidas de manera cíclica. Las 
personas con autoridad o conocimiento especializado son diversas 
y dominan y despliegan diferentes tipos de conocimientos. La in- 
formación clave se distribuye ampliamente entre diferentes actores 
sociales de la comunidad, hombres y mujeres de diferentes eda- 
des, que pertenecen a distintas redes sociales, y que ocupan dife- 
rentes lugares dentro de la organización social colectiva. Este tipo 
de dispersión de conocimientos es una estrategia defensiva des- 
arrollada por grupos que han vivido largos periodos de represión e 
imposiciones del poder, como sucede en los procesos de coloniza- 
ción. Permitió transmitir nociones e información a las nuevas ge- 
neraciones en formas casi desapercibidas por los representantes del 
poder hegemónico, pero una consecuencia ha sido dificultar el 
acceso de personas ajenas al grupo y a los conocimientos impor- 
tantes para la comunidad. Para ensamblar el modelo, el investigador 
necesita buscarlo ampliamente; no va a encontrar una persona que 
conozca todas sus facetas o a descubrir una expresión formalizada 
de sus elementos centrales. Acercarse a esto requiere paciencia y 
trabajo de campo prolongado. 

Cuando empecé mi investigación etnográfica entre los nahuas 
de Guerrero, yo pensaba que las características particulares de su 
pensamiento se debían a que la gente no había internalizado las ca- 
tegorías del capitalismo y las formas de la mercancía y del dinero 
(Good Eshelman, 1988). Existe una precondición, para que surjan 
estas categorías modernas —el mercado libre, el dinero como medi- 
da universal del valor, las mercancías como bienes que circulan anó- 
nimamente convertibles en dinero, la fuerza del trabajo como mer- 
cancía separada de su portador humano, la persona como individuo 
autónomo—. Todas estas formas se erigen sobre la ruptura de los 
referentes sociales e históricos, Su existencia depende de la descon- 
textualización de las personas, las cosas, el trabajo; de la objetivación 
del mundo natural, de la separación tajante entre presente y pasado. 

Los que formamos parte del mundo moderno consideramos na- 
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tural y lógico ver el tiempo, el espacio y los objetos divorciados de 
los contextos sociales e históricos. Experimentamos todo eso como 
normal porque somos producto de esta modernidad occidental que 
se construye sobre esas rupturas y descontextualizaciones. Concebir- 
lo todo como abstracción es una condición necesaria para que se dé 
el capitalismo, y es característica de nuestra vida intelectual, Pero 
para las culturas mesoamericanas el mundo no es así. Las epistemo- 
logías, fenomenologías y ontologías mesoamericanas están cons- 
truidas con una herramienta conceptual radicalmente ajena a la ra- 
cionalidad occidental que generó el capitalismo, una economía de 
mercado y la conceptualización de las personas como individuos 
dotados de libre elección. Han llegado a la modernidad y están in- 
sertos en la modernidad; operan eficazmente en la modernidad con 
base en su propio esquema cognitivo, filosófico, o en su propia tradi- 
ción intelectual. 

Creo que aquí hay algo de enorme valor para los intelectuales 
del mundo moderno, porque constantemente estamos enfrentando 
las limitaciones del pensamiento occidental y de su ciencia, y necesi- 
tamos generar nueva teoría, nuevos paradigmas, y nuevas formas de 
convivencia. ¿Pero desde dónde vamos a hacer esto, y con cuáles ele- 
mentos? Una opción a la que podemos recurrir de modo privilegia- 
do como antropólogos y etnógrafos es la tradición intelectual de los 
pueblos que hemos llegado a conocer tan íntimamente, en mi caso 


llos pueblos de tradición cultural nahua. Tenemos la opción de con- 


sultar, aunque sea parcialmente, sus conocimientos y formas de vida 
para poder mirar más críticamente nuestra sociedad. Podemos usar los 
datos de campo, y las categorías emic, de los portadores de la tradición 
intelectual mesoamericana, para cuestionar las suposiciones de la mo- 
dernidad y para plantear modelos de vida alternativos para México. 
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Planteamientos iniciales 


N ESTE TRABAJO se aborda una perspectiva histórica en el es- 

tudio de cosmovisión y ritualidad de las sociedades indígenas de 
las Américas. Se vistumbran la cosmovisión y la ritualidad como fenómenos 
religiosos, expresiones de la sociedad que están sujetas a complejos procesos de 
transformación histórica a través del tiempo. Mi interés por el tema surge 
de mis investigaciones sobre la Mesoamérica prehispánica, cl calenda- 
rio, la astronomía, el ritual y la cosmovisión mexicas. A partir de la 
observación del curso anual del Sol y de los astros, las culturas prehis- 
pánicas elaboraron un complejo sistema calendárico basado en dife- 
rentes ciclos interdependientes. Este sistema, cuyos herederos eran los 
mexicas, tenía en Mesoamérica una historia por lo menos 2000 años 
más antigua que la de ellos, aunque ésta es dificil de comprobar a 
partir de las fuentes arqueológicas. El calendario mexica constituye el 
caso mejor documentado en las fuentes históricas, crónicas y códices, 


* Este trabajo retoma líneas de investigación iniciadas algún tiempo atrás 
(Broda, 2001a; 2004a; 2004b; 2005; 2009a; 2009b) y para sus planteamientos acer- 
ca del proceso colonial reconozco mi deuda intelectual con Félix Báez-Jorge 
(1994; 1998; 2013) en el caso de México, y las reflexiones paralelas de Luis Millones 
(1997; 1998) en el caso del Perú. Para la comparación entre ambas áreas me remi- 
to a los estudios significativos de Alfredo López Austin (López Austin, 2001, el 
trabajo que aparece en este volumen y López Austin y Millones, 2009). En rela- 
ción con los datos etnográficos sobre los Andes agradezco la invaluable colabora- 
ción de Javier Kallañanpa Bolívar de Sacsayhuaman, Cuzco. A Alejandra Gámez, 
coordinadora del IV Coloquio de Cosmovisiones Indígenas, le agradezco la invi- 
tación a participar en dicho evento, y a ella y a Alfredo López Austin la invitación a 
contribuir en el presente volumen. Finalmente, agradezco el apoyo que recibí del 
Programa de Apoyos para la Superación del Personal Académico de la UNAM (PAS- 
PA-UNAM) en 2015 para la última revisión de este texto. 

** Investigadora del Instituto de Investigaciones Históricas (1H) de la Uniwer- 
sidad Nacional Autónoma de México (UNAM). 
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y ha sido ampliamente estudiado por los especialistas. Sobre los ca- 
lendarios de otras grandes civilizaciones mesoamericanas la arqueolo- 
gía, y en el caso de los mayas, la epigrafía, constituyen la principal 
materia de estudio. 

Si bien el calendario surge a partir de la observación astronó- 
mica, hay que insistir en el hecho de que el calendario es vida social, se 
trata de una medida del tiempo que llega a regir las actividades so- 
ciales, económicas, políticas y, ante todo, las actividades religiosas, 
es decir, el ritual. Así el ciclo de fiestas basado en el calendario no 
debe estudiarse desligado de las actividades de la sociedad, y en par- 
ticular de los ciclos agrícolas, ya que se trata de sociedades cuyo 
sustento básico era el cultivo del maíz. 

He investigado, en el caso mexica detalladamente, cómo las fies- 
tas del calendario se regían según la estructura de los ciclos agrícolas 
del maíz. A partir de estos ciclos, los mexicas concibieron un com- 
plejo panteón de deidades íntimamente relacionadas con las'activi- 
dades productivas. Este panteón estaba vinculado con el culto a la 
tierra, así como con los aspectos meteorológicos del culto de la llu- 
via, los cerros y el mar, aunque, sin duda, existían también otros 
aspectos de la religión que giraban alrededor del culto solar, de los 
astros, el fuego y el culto a los muertos. j 

La cosmovisión mesoamericana, como visión estructurada de la percepción 
de la naturaleza y del lugar del hombre en el cosmos, se derivaba de una 
observación precisa y prolongada de los fenómenos del medio am- 
biente, entre ellos el paisaje, el clima y los ciclos de vida de las plantas 
y los animales (Broda, 1991; 2012). Por otra parte, la cosmovisión 
que se expresaba mediante la participación en los ritos reflejaba 
también el mensaje ideológico que las élites gobernantes formula- 
ban desde sus centros políticos. La ideología del Estado mexica, es 
decir, su religión, su cosmovisión y el elaborado ritual de las fiestas 
del calendario, se basaba en la agricultura como el sustento básico. 
Sin embargo, también había otros aspectos del culto prehispánico, 
como las fiestas de los guerreros nobles, centradas en grandes cere- 
monias públicas del culto solar. Este último aspecto del culto mexica 
fue radicalmente suprimido después de la Conquista. 

De esta manera, la cosmovisión, igual que el ritual, está sujeta 
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al cambio histórico donde nuevas ideologías y prácticas se fusionan 
con la persistencia de ancestrales prácticas y creencias. En este tra- 
bajo se explora el tema de la imposición de la religión católica 
durante el periodo colonial, el proceso de la evangelización que 
produjo la reformulación de prácticas milenarias, y una reelabora- 
ción simbólica de ritos y creencias. Tanto en Mesoamérica como 
en los Andes se han conservado principios estructurales de los calen- 
darios agrícolas prehispánicos. 

El estudio comparativo de estos temas nos ayuda a entender la 
política de la Iglesia católica en el Imperio español —derivada de 
las políticas anteriores en España misma—. En las Américas, la im- 
posición religiosa estaba vinculada con los procesos hegemónicos 
del poder, cuyo producto fueron las sociedades novohispanas. Es- 
pecíficamente nos interesa aquí la imposición de la veneración de 
los santos en fechas significativas para las comunidades locales. Es- 
tas fechas correspondían al ciclo agrícola de los calendarios an- 
teriores a la Conquista. Hoy encontramos en Mesoamérica y los 
Andes, en determinadas fiestas indígenas del ciclo agrícola y en la 
cosmovisión, diversos modos de reinterpretación y reelaboración 
simbólica que son el producto de complejos procesos históricos. 


- 


Las fiestas del calendario mexica 

Los ritos agrícolas 

“Mi punto de partida para el presente trabajo es la sociedad mexica 
con su capital, Tenochtitlan, sede del poder del Estado prehispánico. 
A partir de su estudio detallado he formulado las hipótesis que ex- 
ploro en esta investigación. Me enfoco en la sociedad mexica por- 
que se trata de la región mejor documentada de Mesoamérica, y los 
historiadores del siglo xvI, como fray Bernardino de Sahagún o fray 
Diego Durán! —mis principales fuentes de información— se re- 
fieren a esta sociedad en el momento anterior a la Conquista espa- 
ñola. Se trataba de una civilización agrícola, último eslabón de so- 


! Sahagún, 1956; 1950-1982; 1992; Durán, 1967. Otras fuentes de primera 
importancia son Motolinía, 1967;,1969, y el Códice Borbónico, 1974. 
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ciedades mesoamericanas que habían establecido el cultivo del maíz 
como alimento básico, cultivo que se complementaba con el del 
frijol, la calabaza y una enorme riqueza de otros productos agríco- 
las que eran resultado de una milenaria historia de experimenta- 
ción y observación. A partir del estudio detenido de los datos que 
proporcionan las fuentes del siglo xv, podemos reconstruir las fies- 
tas mexicas del ciclo anual. En ellas se refleja la división del año en 
estación seca (tonalco, “el calor del sol”) y xopan (“la época verde"). 
Además se puede reconocer en ellas la existencia de los dos ciclos 
agrícolas que existen en el Altiplano Central: el de regadío y el de 
temporal, En los cultivos tradicionales estos ciclos mantienen hasta 
el día de hoy una continuidad con el pasado. En el ciclo de regadío 
se siembra en enero o febrero y se cosecha en junio y julio; a los 
dos meses ya puede haber jilotes. En el ciclo de temporal la siembra 
se hace entre abril y junio, y la cosecha tiene lugar entre fines de 
octubre, noviembre y diciembre. 

Estos ciclos se encontraban íntimamente entrelazados en el ritual 
mexica, aunque, en términos del simbolismo y la cosmovisión, el ci- 
clo de temporal era el más importante, y lo sigue siendo hasta hoy. 

Los mexicas celebraban el inicio de su año en febrero, el día 
12 de acuerdo con Sahagún.? El primer mes del año era 1 Atlca- 
hualo, cuando se iniciaban los ritos de petición de lluvias que se 
prolongaban hasta fines de abril o principios de mayo. Culminaban 
en 1v Huey Tozoztli, en el imponente ritual dirigido al dios de la 
lluvia, que se realizaba en lo alto del Monte Tláloc (Broda, 2004a). 
Esta fecha, próxima al 3 de mayo (hoy la celebración de la Santa 
Cruz), marcaba el momento propicio para la siembra de temporal. 
La fiesta estaba dedicada a la diosa del maíz, peró coincidía, ade- 
más, con la celebración de Tláloc en lo alto de la montaña (Broda, 
1971: 277-281). 

El inicio de la estación de lluvias tenía lugar en v1 Etzalcualiztli, 
en junio; durante los meses de junio-julio crecía la planta del maíz, 
mientras que los primeros elotes aparecían en agosto y en septiembre, 
cuando se celebraba la fiesta de x1 Ochpaniztli. La cosecha ocurría a 


2 Sahagún, lib. VIT, cap. 13 (1956, 2: 274). 
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fines de octubre y principios de noviembre, cuando se daba culto a 
los cerros y a los muertos durante xn Tepeílhuid.? De esta manera, 
las peticiones de lluvia, el culto a los cerros y lagunas y los ritos del 
maíz estaban íntimamente entrelazados en el culto mexica. 


Las deidades mexicas de la lluvia y del maíz 
A los ciclos rituales les correspondía un elaborado panteón de deida- 
des. Por un lado encontramos las deidades relacionadas con las acti- 
vidades productivas. El dios de la luvia, Tláloc, tenía como advoca- 
ciones el agua, los cerros y la tierra misma. A su culto pertenecían los 
sacrificios de niños que se realizaban entre febrero y mayo en peti- 
ción de las lluvias para las siembras; eran seguidos por el culto a Tláloc 
y a su esposa, Chalchiuhtlicue (diosa de las lagunas y fuentes), en vI 
Etzalcualiztli, cuando iniciaba la estación de lluvias. El culto a los 
cerros, en XI Tepeílhuitl, también era dominio de este dios; durante 
este mes se iniciaban las cosechas del maíz en el Altiplano Central. 
En el culto -mexica existían desdoblamientos de los fenómenos 
representados por los dioses: de este modo había varias diosas de la 
tierra, así como una multitud de dioses menores que servían al 
dios de la lluvia, Tláloc. La deidad del maíz era Cinteotl, el “dios 
mazorca” (cintli en náhuatl). Además existían varias diosas del maíz 
que se agrupaban según edades: el maíz tierno, Xilonen (diosa del 
jilote) y Chicomecóatl (“Siete Serpiente”), quien también era una 
diosa joven que personificaba el crecimiento del grano del maíz 
(figura 1). En la época de los primeros elotes se festejaba a esta dio- 
sa junto con Toci, diosa madre de la Tierra, mientras que en el in- 
vierno era equiparada a llamatecuhtli, la “Señora Vieja”, diosa an- 
ciana de la Tierra y del barbecho (Broda, 2004a; 2004b; 2013). 
Chicomecóatl formaba una tríada con las diosas Chalchiuh- 
tlicue, patrona del agua de las fuentes y lagunas, y con Huixto- 
cíhuatl, diosa de la sal y de la fertilidad del mar. De acuerdo con 
Sahagún, “estas tres diosas eran las que mantenían a la gente popu- 
lar”, A cada una de estas diosas le correspondía una fiesta, fecha que 


* Broda, 1971; 1991; 2001a; 2004a. En estos trabajos anteriores cito detallada- 
mente las fuentes del siglo xv1. 


Figura 1. Huey Tozoztli (abril): Chicomecóati, “Siete Serpiente”, diosa del maíz, 
quien porta la insignia de doble mazorca en su mano y recibe ofrendas de maíz 
y otros alimentos (Sahagún, 1950-1982: fig. 14). 


COSMOVISIÓN COMO PROCESO MISTÓRICO 167 


MN Wirtocuiad 


Figura 2. Chicomecóatl, diosa del maíz; Chalchiuhtlicue, diosa del agua dulce, 
y Huixtocíhuatl, diosa de la sal, las diosas "que mantenían a la gente popular” 
(Sahagún, 1992: ff. 262r, 263v y 264r). 


también representaba un momento significativo del ciclo agrícola 
anual* (figura 2). 


Principios estructurales del calendario 
y arqueoastronomía 
En mis detalladas reconstrucciones de los ritos he detectado la inci- 
dencia de una estructura básica derivada del ciclo agrícola y de las 
propiedades astronómicas del calendario. Se trata de las fiestas me- 
xicas anteriormente referidas de 1 Atlcahualo, que correspondía al 
principio del año, el 12 de febrero;? 1v Huey Tozoztli. correspon- 
diente al 30 de abril (3 de mayo), y xtu1 Tepeílhuitl, al 30 de octubre. 
El xiuhipofiualli (fla cuenta del año”) mexica era un calendario 
solar basado en la observación astronómica. Constaba de 18 meses 
de 20 días más un remanente de cinco días. El calendario mexica 
se ha investigado a partir de la documentación histórica; sin em- 
bargo, el campo interdisciplinario de la arqueoastronomía ha apor- 


* Broda, 2008: 41-42. Sahagún, 1956, 1:51, y 1992: 120, 121, 132, 133. 

5% Antes de la reforma gregoriana de 1582, esta fecha correspondía al 2 de te- 
brero. Salragún menciona en este contexto la celebración de la Virgen de la Can- 
delaria (ef la nota 3). Las correlaciones con fechas del calendario mexica que 
presente en este trabajo sen fechas del calendario gregoriano, es decir, hay una 
diferencia de 10 días a partir de la reforma gregoriana. 
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tado una dimensión nueva a este estudio vinculando la investiga- 
ción con la arqueología, la astronomía y el estudio de la orientación 
de pirámides y sitios que se encontraban alineados cn ciertas fechas 
significativas hacia la salida o puesta del Sol en el ciclo anual. Estas 
orientaciones apuntaban también hacia elevaciones destacadas del 
paisaje circundante (cf Tichy, 1991; Broda, 2000b). 

Con base en los estudios arqueoastronómicos se ha podido cons- 
tar la existencia de una orientación que ocurre con mucha frecuen- 
cia en Mesoamérica. Entre los sitios que ostentan esta orientación 
destaca Teotihuacan. El eje de la pirámide del Sol tiene una desvia- 
ción de 15% 30” de los puntos cardinales, lo que significa que la pirá- 
mide se orienta hacia la salida del Sol el 12 de febrero y el 30 de octu- 
bre (105.59) o hacia la puesta del Sol el 13 de agosto y el 30 de abril 
(acimut 285.59), respectivamente. Por otra parte, la Calzada de los 
Muertos, el eje rector de Teotihuacan, se ubica en un ángulo perpen- 
dicular a la gran pirámide (Broda, 20002: 408-414). Esta “orientación 
sagrada de Teotihuacan” (Aveni, 1991) fue adoptada posteriormente 
por muchas otras culturas que sucederían a este centro político. 

A partir de una cuidadosa revisión de estos datos y de los es- 
tudios más relevantes al respecto, he concluido que estas cuatro 
fechas correspondientes a la orientación principal de Teotihuacan, 
fueron observadas por lo menos desde inicios del periodo Clásico, 
y probablemente desde el Preclásico de Mesoamérica.* Son las mis- 
mas fechas que aún eran significativas en el calendario ritual mexica 
siglos más tarde. He entrado en los detalles de este argumento por- 
que resulta fundamental para la interpretación que retomaré en la 
parte final de la presenta investigación. 


El culto del Estado mexica 

Además de los dioses del culto agrícola, el panteón mexica abarcaba 
dioses solares, de la guerra, la caza, cl fuego y la muerte. Estos dio- 
ses, en su mayoría masculinos, intervenían en las fiestas en las que 
participaban de manera destacada los miembros del estamento po- 
líticamente dominante. 


$ Cf Broda, 1989; 2000a; 2000b; 2001b; 2012, y la amplia bibliografía que 
cito en estos trabajos. 
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La participación de los gobernantes y los guerreros nobles es- 
taba estrechamente ligada con grandes distribuciones de bienes y 
convites. Era una ocasión importante para que exhibieran su posi- 
ción privilegiada dentro de la sociedad mexica. Las fiestas del esta- 
mento dominante abundaban en referencias a la guerra, y tenían 
un destacado significado ideológico y político. En algunas de ellas 
se representaban mitos que afirmaban la misión histórica del pue- 
blo mexica como señores de México. 

En estas fiestas, celebradas en la capital Tenochtitlan, se des- 

plegaban grandes recursos simbólicos y decorativos que involu- 
craban la activa participación de todos los sectores de la sociedad. 
Las fiestas eran representaciones dramáticas de gran efecto teatral, 
ejecutadas hacía el trasfondo de la arquitectura de los grandes 
templos de la ciudad. Así, el calendario mexica de fiestas anuales 
fue una expresión del poder estatal que reflejaba la estratificación 
social existente en la sociedad mexica. Mientras los guerreros no- 
bles tuvieron una participación destacada en las fiestas del culto 
solar y de la guerra que giraba alrededor de su dios patrón Huit- 
zilopochtli, en las fiestas del ciclo agrícola intervenía la gente 
común: la población urbana de Tenochtitlan y los campesinos de 
las regiones aledañas de la Cuenca de México. En las fiestas de los 
guerreros, los macehuales (es decir, la gente común) eran sola- 
mente espectadores. Así, el culto estatal servía como instrumento 
ideológico de los gobernantes mexicas (cf Broda, 1978; 1979; 
Wolf, 2001). 
"De esta manera, los súbditos del imperio mexica así como de 
los estados contemporáneos de Mesoamérica en el momento de la 
Conquista española estaban acostumbrados a la imposición de ri- 
tos y dioses cuando se efectuaba una conquista, así como por parte 
de sus propias élites gobernantes. Lo mismo se puede aftrmar en el 
caso de los Andes peruanos, donde el Estado inca se impuso sobre 
vastos territorios y poblaciones y a nivel ideológico organizó los 
asentamientos introduciendo nuevos cultos religiosos y dioses.” 


7 Por el momento, explorar más a fondo el tema de las fiestas que el Estado inca 
celebraba en su capital del Cuzco queda fuera del alcance del presente estudio. 
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Los procesos hegemónicos 
del poder y la evangelización 
en Mesoamérica y los Andes 


Después de haberle dedicado muchos años al estudio especializado, 
etnohistórico y antropológico de la ritualidad y cosmovisión de los 
mexicas y nahuas de México, en años recientes he iniciado una in- 
vestigación comparativa acerca de los mismos ternas en la región de 
Cuzco, territorio de la antigua capital inca y sus descendientes ac- 
tuales (Broda, 2009). Además del interés que pueda tener la compa- 
ración entre la ritualidad y cosmovisión de mexicas e incas prehispá- 
nicos, el estudio de los procesos hegemónicos de la creación del 
imperio español, con sus instituciones políticas y eclesiásticas com- 
partidas, nos permite tener un marco adecuado para investigar de 
qué manera estos procesos han incidido en la transformación de las 
sociedades indígenas locales hasta nuestras días. Un aspecto clave se 
refiere a la política de evangelización. En el siglo xv1 las órdenes 
mendicantes —es decir, los franciscanos, dominicos y agustinos— 
jugaron un papel fundamental en este proceso en el caso de México, 
pero desde fines del siglo xv1 los jesuitas también iniciaron su labor 
en diferentes partes del Imperio español, y sobre todo en la región 
de Cuzco. Se introdujo el culto católico con sus principales fiestas, 

Los santos asumieron un papel fundamental como protectores 
y patronos de gremios y oficios, de cofradías y congregaciones que 
estaban en proceso de formación en la sociedad novohispana; así se 
convirtieron en símbolo corporativo y factor de cohesión.* Las ciu- 
dades y pueblos también obtuvieron sus santos patronos. El cabildo 
de la ciudad realizaba las ceremonias en honor'al santo. Los fieles 
ofrecían exvotos, cirios, limosnas y peregrinaciones. En las celebra- 
ciones oficiales se organizaban procesiones con arcos, pendones, ta- 
petes de flores, incienso, danzas, cantos, música, el repiqueteo de las 
campanas, juegos y representaciones teatrales. A nivel privado na- 


* De acuerdo con Félix Báez-Jorge (1998: 237), “en este intricado proceso los 
sistemas de cargos tienen un papel determinante al posibilitar y dar continuidad 
al culto colectivo, así como al desarrollo de la gestión ritual laica”. Cf. Aguirre 
Beltrán (1986). 
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cieron los altares familiares que albergaban numerosas estampas y 
atributos de los santos (Rubial, 1999: 13, 16, 17). 

Todas estas manifestaciones recibieron un decidido impulso 
por las reformas que implantó la Iglesia católica en la segunda mi- 
tad del siglo xvr, después del Concilio de Trento y en plena Con- 
trarreforma en Europa. Al adoptar los principios de Trento, los 
concilios provinciales asumieron una posición abierta alrededor de 
lo milagroso.” 

El fortalecimiento que se dio a la veneración de la Virgen Ma- 
ría y al culto de los santos patronos produjo efectos profundos en 
América que permitieron la gestación de un sincretismo en la reli- 
gión popular donde se mezclaron elementos hispanos con ele- 
19 La religiosidad barroca, a partir 
de la política de la misma Iglesia, permitió la elaboración de estos 
cultos en las fiestas católicas con una amplia participación popular, 
según apuntara Gilberto Giménez (1978: 12) retomando un seña- 
lamiento de Methol Ferré, quien afirmaba que “los orígenes del 
pueblo de la América Latina están en el barroco español”, o sea, en 
el Concilio de Trento. Para poder entender la cultura originaria de 
América Latina es necesario ver el “barroco mestizo”, en cuanto 
éste es el encuentro de dos ámbitos diferentes: los mundos indíge- 
nas y el mundo español”. 


mentos de las culturas indígenas. 


" El poder de las imágenes 

De acuerdo con Gruzinski,!! el Primer Concilio Mexicano de 1555, 
anticipándose al Concilio de Trento sobre el empleo legítimo de las 
imágenes, “favoreció el culto de los santos, de los patronos de las igle- 
sias y de los pueblos, así como el de la Virgen en sus diversas advo- 
caciones, con lo cual al espacio saturado de ídolos sucedía [...] un nuevo 
espacio poblado de santos” (Gruzinski, 1994: 108-110; cursivas mías). 


? Gonzalbo, 1985; Ruiz Gomar, 1993; citados por Rubial, 1999: 16. 

» Propongo entender “el sincretismo como la reelaboración simbólica de 
creencias, prácticas y formas culturales, lo cual acontece por lo general en un 
contexto de dominio y de la imposición por la fuerza —sobre todo en un con- 
texto multiérnico—” (Broda, 2009b: 9). 

1 Gruzinski, 1991; 1994; citado en Báez-Jorge, 1998: 49. 
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De esta manera, observa Félix Báez-Jorge, la Iglesia barroca pre- 
cipitó entre la población indígena “la misma idolatría que antes ha- 
bía combatido |...] Este complejo proceso remite a la dialéctica de 
la imagen y la devoción, en cuya más acabada configuración la imagen produ- 
ce la devoción y ésta consagra la imagen” (Báez-Jorge, 1998: 49-50). 

En la misma perspectiva, Luis Millones habla en el caso pe- 
ruano, de “la violencia de las imágenes” (1997: 55). La explicación 
cristiana de las pinturas y esculturas de algunos santos fue superada 
en algún momento por una interpretación local más acorde con la 
historia cultural de los Andes. La realidad andina, descrita de ma- 
nera sugerente por Luis Millones, se puede aplicar igualmente a la 
situación en la Nueva España. De acuerdo con este autor, 


Las imágenes quedaban expuestas a los fieles en el templo de su lo- 
calidad. A falta de la palabra explicativa del clero, a los pies de cada imagen 
_fue naciendo otra historia, lejana de los martirios de los primeros tiem- 
pos de la cristiandad, o bien conformando versiones paralelas a la 
vida de Cristo, pero que al entroncarse con las tradiciones locales 
(muchas de origen precolombino) terminaban por conformar lo que 
hoy ya está consagrado como parte de la historia del pueblo y de su 
patrono (Millones 1997: 74-75; cursivas mías). 


La historiadora de arte boliviana Teresa Gisbert ha sido pionera en 
aportar datos en la misma perspectiva. Se refiere al sincretismo que 
se produjo en los Andes entre la Virgen María y el Cerro como 
símbolo del culto precolombino a Pachamama, la tierra sagrada 
(Gisbert, 2004: 17 et passim). En estos términos, Gisbert analiza el 
proceso que dio origen al culto de la Virgen de Copácabana a ori- 
llas del lago Titicaca, lugar sagrado de los incas y de las culturas 
preincaicas, donde se veneraba una deidad relacionada con el lago 
y la fertilidad. Hoy día, Copacabana es el santuario indígena más 
importante de Bolivia, donde se congregan en sus fiestas principa- 
les (la Candelaria en febrero y la Asunción en agosto) peregrinos 
de toda América. En éste y otros ejemplos, Gisbert argumenta la 
vigencia del culto a los apus, los cerros sagrados, que tuvo tanta 
importancia en los Andes desde tiempos preincaicos e incaicos, y 
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la sigue teniendo hasta la actualidad. Estas circunstancias resultan 
particularmente interesantes desde la perspectiva mesoamericana. 

En el caso de México, Félix Báez-Jorge constata igualmente que, 
en cuanto a la veneración de los santos, “se ha dernostrado que se 
trata de deidades que, después de ser implantadas en el marco de la 
catequesis, fueron incautadas por los pueblos, modificando sustan- 
cialmente sus perfiles y atributos sagrados” (1994: 180). 


El calendario de fiestas coloniales 


Dentro de los problemas planteados, nos interesa explorar aquí el 
análisis comparativo del calendario anual de fiestas y su proceso de 
transformación a partir de la Colonia. En el estudio actual de la et- 
nografía de las regiones indígenas de México se han podido identi- 
ficar ciertas fiestas del ciclo anual que tienen mayor importancia y 
que se celebran como fiestas públicas con amplia participación de 
las comunidades. Además, tienen un vínculo con el ciclo agrícola del 
maíz, que a su vez está basado en la alternancia entre la estación de 
lluvias y de secas y los demás fenómenos meteorológicos y climáti- 
cos del ciclo de la naturaleza. En algunos casos el simbolismo de es- 
tos rituales tiene sus raíces prehispánicas que he tratado de interpre- 
tar a partir del elaborado ciclo festivo de los mexicas (cf más arriba, 
“Las fiestas del calendario mexica”). Sin embargo, para discernir 
adecuadamente en las fiestas actuales qué elementos litúrgicos y qué 
“costumbres fueron introducidos por la Iglesia católica, hace falta in- 
vestigar más a fondo la situación comparativa con España. 


España 

La religiosidad popular en la sociedad multiétnica de España en los 
siglos xv y xvI ha sido muy poco investigada. Una interesante ex- 
cepción la constituyen los trabajos del historiador español José 
Sánchez Herrero (1989; 2005) sobre la religiosidad popular anda- 
luza durante la Edad Media.*? Aquí sólo quiero mencionar algunos 


2 Otros historiadores españoles que aportan datos muy interesantes sobre 


estos ternas son Rodríguez Molina, 2005; Aranda Doncel, 2005; Garrido Aranda, 
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datos que son relevantes para ilustrar las influencias históricas espa- 
ñolas en prácticas rituales que observamos hoy en el campo, tanto 
en México como en los Andes. 

El Calendario de Córdoba, que data del año 961, refleja la reli- 
giosidad popular durante la época mozárabe. A la lista de las fiestas 
más antiguas de la Pascua, la Navidad, la Epifanía y la Invención de 
la Cruz (3 de mayo),!? se añaden en este documento las siguientes 
fiestas en honor a María: la Candelaria (2 de febrero), la Asunción 
(15 de agosto) y la Natividad (8 de septiembre).** En cuanto a las 
prácticas rituales, esta fuente histórica del siglo x revela que la li- 
turgia del cristianismo visigodo-mozárabe estaba cargada de pro- 
cesiones, incensaciones, himnos, y peregrinaciones (Sánchez He- 
rrero, 1989: 275, 276, 301). 

Otra fiesta importante de la Europa cristiana es el Corpus 
Christi que el papa Urbano VI impuso a la Iglesia universal en 
1264, y en 1312, con la confirmación de Clemente V, se comenzó 
a difundir. En territorio español se celebró por primera vez en la 
ciudad de León en 1318 y en Barcelona en 1322 (Sánchez Herrero, 
1989: 277-278). En Salamanca, al menos en 1396, se manda celebrar 
la fiesta con procesión solemne, convirtiéndose a partir de entonces 
en la gran celebración cristiana, modelo de fiesta y de ostentación 
del poder político. 

En cuanto a las prácticas religiosas, existe otro documento nuy 
valioso que describe la celebración de las fiestas en Jaén y en la 
Andalucía del siglo xv: la Crónica del condestable Miguel Lucas de 
Iranzo.'* Esta crónica da cuenta de la presencia de representaciones o 
dramas sacros, actuados en las iglesias durante las celebraciones. 
Para las fiestas, las calles y plazas de la ciudad se barrían, regaban y 
cubrían de juncia; las paredes se entoldaban con cañas verdes y mu- 


2005; 2013; Christian, 1976; 1981, y Álvarez, Buxó y Rodríguez, 1989, entre 
otros. 

B El culto a la Santa Cruz estaba ya atestiguado en la época visigoda y era 
universal en toda la Iglesia (Sánchez Herrero, 1989: 272). 

11 Además de la Encarnación del Verbo (25 de marzo) y la Aparición del Ar- 
cángel Gabriel a María (18 de diciembre) (Sánchez Herrero, 1989: 275-276). 

15 Esta crónica ha sido estudiada en detalle por Sánchez Herrero (1989) y 
Rodríguez Molina (2005). 
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chos ramos. Otras fuentes hablan de los cantos y danzas que el 
pueblo llevaba a cabo. Desde la Edad Media se celebraban en Sevilla 
procesiones con coreografías y danzas delante del Santísimo Sacra- 
mento. Así, la espectacular danza de las espadas, evolución de la 
danza armada de la Antigúedad, se incorporó a las procesiones de 
Corpus (Sánchez Herrero, 1989: 276, 288, 290, 295). 

Como otros elementos de las fiestas, documentados ya en la 
Gran Crónica de Alfonso X1 de 1346, podemos mencionar el uso en 
los desfiles procesionales del palio, el incienso, las calles enrama- 
das, los balcones adornados y la participación de los habitantes 
como espectadores (Sánchez Herrero, 1989: 299). 

A pesar de que estos elementos caracterizaban ya a las fiestas 
españolas durante la Edad Media, sus rasgos más característicos se 
perfilaron más tardíamente, y en el siglo de la Conquista de América 
apenas se estaban configurando en su forma actual. Éste es el caso 
de la Semana Santa, que no se celebró en toda Castilla ni en Anda- 
lucía con procesiones, cofradías y disciplinantes sino hasta finales del 
siglo xv y principios del siglo xv1, como expresión de la religiosi- 
dad barroca. Sánchez Herrero precisa: “Aquellas manifestaciones 
[...] que nos pueden parecer más típicas, por ejemplo la Semana San- 
ta, romerías, tal y como han llegado hasta nosotros, tienen sus oríge- 
nes en lo medieval cristiano castellano, pero no son manifestaciones 
medievales, sino fruto de Trento y de la Contrarreforma” (1989: 302, 
303), es decir, son manifestaciones de la época del barroco. 


* La Nueva España 
Estos datos son sumamente valiosos para conocer mejor la heren- 
cia que traían los españoles en la conquista y evangelización de 
México. Las fechas principales y el modo de celebrarlas, sin duda, 
fueron impuestos por los frailes, los clérigos y las autoridades de la 
Iglesia. Un testimonio ilustrativo de estos procesos lo encontramos 
en algunas historias del siglo xvI. Entre éstas podemos mencionar 
la del franciscano fray Toribio de Benavente, Motolonía, quien es- 
cribe en la década de 1530 e incluye en sus Memoriales umas inte- 


resantes referencias a las primeras décadas de la evangelización 
(Motolinía, 1969: 24, 67 y ss.; 1967). 


176 JOHANNA BRODA 


Por otra parte, existe el testimonio de fray Juan de Torquemada, 
franciscano igual que Motolinía, acerca de la celebración de Cor- 
pus Christi en la ciudad de Tlaxcala a fines del siglo xv1. El histo- 
riador reporta el profuso uso de los arcos, el arreglo de los altares y 
las alfombras florales que adornaban el paso de las procesiones, 
como la de Corpus Christi. Informa Torquemada: 


Iban en la procesión el Santísimo Sacramento y muchas cruces y 
andas. Las mangas de las cruces y los atavíos de las andas eran de oro 
y plumas, y en ella muchas imágenes bien labradas, de esta misma 
obra de oro y pluma [...] Todo el camino estaba cubierto de juncia, 
espadañas y flores, y de nuevo había quien siempre iba echando rosas 
y clavellinas, y siete u ocho maneras de diferentes danzas que rego- 
cijaban mucho la procesión. Había en el camino seis capillas con sas 
altares y retablos bien ataviados, para descansar, donde salían de nuevo 
los niños cantores, cantando y bailando delante del Santísimo Sacra- 
mento. Estaban diez arcos triunfales, muy gentilmente aderezados. 
Y el más notable de ver era que tenían atajadas todas las calles por 
donde iba el Santísimo Sacramento, y todo el aparato de la procesión 
con los cantores, andas y cruces (Torquemada, 1975-1980 [1977, V: 
340-341). 


Estas costumbres fueron adoptadas por los indios con entusiasmo, 
y ellos aportaron la estética y destreza en su empleo tradicional de 
elementos, como por ejemplo los arreglos con flores y específica- 
mente las rosetas de cucharilla que se siguen usando ampliamente 
hasta el presente.'? Las escenas de la Biblia, que en España se acos- 
tumbraba llevar en los carros alegóricos, fueron engalanadas por 
los indios con escenas naturalistas de montes, con árboles, pájaros 


** Torquemada (1977, V: 340) describe que “este día, más que atro, la gente de 
esta provincia viene con muchas rosas y piñas grandes, hechas de flores y rosas 
muy graciosas [...] [También] había obra de mil rodelas, hechas de labores de ro- 
sas, repartidas por los arcos, y en los otros que no tenían de estas rodelas, había 
unos florones hechos de unos como cascos de cebolla, de obra de un palmo en 
redondo, muy bien hechos, y tienen tan buen lustre que parecen ser labrados de 
una perla”. Es decir, Torquemada, sin duda, se refiere a la planta de la cucharilla 
que aún es usada abundanternente en las fiestas en México. 
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silvestres y animales de caza, además de serpientes. Es de notar que 
según Torquemada todos estos animales estaban vivos (1975-1980 
11977, V: 340-341). 

El Corpus Christi fue la fiesta más importante que enaltecía el 
papel ideológico de la Iglesia y del Estado español, y se implantó 
oficialmente en todos los territorios del imperio. Sin embargo, de 
acuerdo con Estela Vega (2009), “en México como en Perú y Boli- 
via, la fiesta pronto adquirió un carisma distinto al propuesto por 
la política de evangelización, la Fiesta y Procesión se vio enrique- 
cida de elementos simbólicos reelaborados de la antigua tradición 
india, como parte de su cosmovisión e ideología, de sus prácticas 
políticas y rituales”. 

Bajo los ojos y la dirección de los frailes se produjo un sincre- 
tismo entre estos elementos, aunque también hubo muchas quejas 
de los religiosos que criticaban la desmedida afición que mostra- 
ron los indios por las danzas, los cantos y los elementos decorativos 
de las fiestas. Estos elementos se integraron posteriormente a las 
fiestas de los pucblos donde fueron reinterpretados de mil formas 
y adaptados a las condiciones locales. 


La etnografía actual 


Es muy importante tomar en cuenta que las fiestas que celebraba 
la Iglesia en España no estaban directamente ligadas al ciclo agrícola, 
sino que dependían de las historias sacras de la doctrina cristiana. 
El calendario católico anual es un calendario de santos.!” Si bien es 
oportuno conocer más a fondo estas historias de santos, cristos y 
de “la parentela de María” (cf Báez-Jorge, 1994; 1998; 2013), el 
universo de estas fiestas en las comunidades indígenas, tanto de 
Mesoamérica como de los Andes, adquirió una gran complejidad 
que se aleja mucho de los modelos españoles que fueron introdu- 
cidos en la Colonia. 


7 Resulta que en fechas importantes del ciclo anual un antiguo sustrato 
agrícola también es reconocible todavía en Europa; sin embargo, fue reinterpreta- 
do por la [glesia a lo largo de la historia. 


, 
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Mesoamérica 

La introducción en Mesoamérica y los Andes de un ejército de san- 
tos, cristos y vírgenes produjo una compleja reelaboración simbó- 
lica entre éstos y las muchas deidades prehispánicas; pero el sincre- 
tismo penetró, además, a un nivel más profundo de las estructuras 
históricas de la ritualidad prehispánica. Propongo aquí la hipótesis 
que he desarrollado en varias publicaciones anteriores,'* de que el 
ciclo de fiestas cristianas fue adaptado en la Nueva España al ca- 
lendario ritual agrícola existente. En cuanto a esta estructura del 
calendario ritual prehispánico, he señalado arriba la existencia de 
cuatro fechas fundamentales del ciclo anual que sobresalían en el 
calendario mexica (cf más arriba, “Principios estructurales del ca- 
lendario y arqueoastronomía”). Este calendario era una herencia 
prehispánica milenaria derivada, a su vez, de la observación astro- 
nómica y de los ciclos de la naturaleza. En este sentido he argu- 
mentado que las siguientes fiestas de la liturgia católica cobraron 
particular importancia: 1) la Virgen de la Candelaria el, 2 de febrero 
que, según hemos visto, era una de las fiestas cristianas más antiguas; 
2) la Fiesta de la Santa Cruz (mayo 3), fiesta católica igualmente 
antigua, cuya celebración se inicia muchas veces el 25 de abril, día 
de San Marcos; 3) la Asunción de la Virgen el 15 de agosto, otra 
fiesta católica sumamente importante y antigua; y finalmente, 4) el 
30 de octubre, o más bien el 1 y 2 de noviembre, correspondientes 
al Día de Todos Santos y al Día de Muertos; constituyen otra fiesta 
sincrótica de enorme importancia actual que reúne en sí una gran 
variedad de ritos tradicionales, tanto de origen europeo como me- 
soamericano. 

En México, desde tiempos inmemoriales, estas cuatro fechas 
han marcado los momentos claves del ciclo del maíz, es decir, su 
inicio, la siembra, el crecimiento de la mazorca y la cosecha. Hemos 
observado que las cuatro fiestas constituyen el marco fundamental 
para la celebración de los ritos agrícolas en las comunidades indíge- 
nas tradicionales, ceremonias complejas que naturalmente muestran 
grandes variaciones en sus detalles específicos de una región a otra; 


* Cf Broda 1995; 2000a; 2000b; 2001a; 2004a; 2004b. 
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sin embargo, se trata de variaciones dentro de un simbolismo básico 
que conserva muchos elementos de la cosmovisión prehispánica. 
Estos ritos giran alrededor del maíz, la lluvia y los cerros, y están 
estrechamente vinculados con conceptos de aún vigentes paisajes 
rituales. Me voy a referir muy sintéticamente a estas cuatro fechas: 


1. La Candelaria celebra a la Virgen María como madre, y sobre 
todo al Niño Jesús. Las semillas para la siembra del maíz son ben- 
decidas en la iglesia. Esta fiesta tiene gran presencia en muchos 
pueblos del Altiplano Central, y particularmente en la región chi- 
nampera de la Cuenca de México. El simbolismo de los niños se 
conecta con los sacrificios de niños que los mexicas hacían en esta 
época en petición de lluvia. Además, esta época coincide con el 
inicio del año mexica de acuerdo al calendario mesoamericano 
(12 de febrero) (Broda, 2001a; 2004a; 2004b).'” 

2, Por otra parte, en mayo, en la proximidad del paso del Sol 
por el cenit y cuando se espera la llegada de las primeras lluvias, los 
campesinos indígenas de Mesoamérica inician sus actividades agrí- 
colas en el ciclo de temporal. Costumbres prehispánicas se fusiona- 
ron con ceremonias que la Iglesia católica impuso después de la 
Conquista y que se continúan hasta el presente en la Fiesta de la San- 
ta Cruz (3 de mayo), cuando se imploran la fertilidad y la lluvia 
desde las cumbres de los cerros ancestrales y se consagra el maíz 
para la siembra, así como el agua de los pozos y los manantiales 
(figuras 3 y 4). La Fiesta de la Santa Cruz demuestra la sobreviven- 
cia hasta la actualidad de este importante nexo entre los ritos de la 
siembra, la lluvia y los cerros que estaba presente en los ritos pre- 
hispánicos. El prototipo de estos ritos actuales se encuentra en la 
fiesta mexica del Cerro Tláloc celebrada en Huey Tozoztli por los 
gobernantes de la Triple Alianza. Me remito al estudio detallado 
que he realizado de la fiesta de la Santa Cruz, sobre todo con base 
en datos etnográficos provenientes de la región nahua del Alto 
Balsas y la Montaña de Guerrero (Broda 2001a; 2004a; 2005). Esta 
flesta se celebra de manera importante en todo el territorio de la 


1? El 12 de febrero actual corresponde al 2 de febrero antes de la reforma gre- 
goriana de 1582. Cf la nota 5. 


FIGURA 3. Ofrendas a la Santa Cruz en Ameyaltepec, Guerrero, 3 de mayo 
(foto de Catharine Good) 


COSMOVISIÓN COMO PROCESO HISTÓRICO 181 


FIGURA 4, Ofrendas a las cruces en Oztotempan, Guerrero 
(foto de Catharine Good). 


antigua Mesoamérica, en México y Guatemala, entre nahuas, tla- 
panecos, mixtecos, zapotecos, otomíes, mixes y mayas, entre otros.” 

En el culto a los volcanes del Altiplano Central esta fecha tam- 
bién es relevante. Los graniceros, los especialistas meteorológicos 

“los que trabajan con el tiempo”-—, el 3 de mayo realizan ritos 
en los santuarios de la montaña para atraer el agua e iniciar la esta- 
ción de Huvias (Broda, 1997). 

3. Por otra parte, mediados de agosto constituye otro mo- 
mento clave en el ciclo agrícola. La planta del maíz está creciendo, 
pero aún necesita la protección ritual para su niduración. La 
Asunción de la Virgen, el 15 de agosto, es la fecha en que los gra- 
niceros del Altiplano Central y las comunidades nahuas del Alto 
Balsas suben nuevamente a los cerros para garantizar el buen des- 
enlace del ciclo agrícola. 

En estas fechas, en las tierras templadas de Tepoztlán, Morelos, 
los campesimos del barrio de la Santa Cruz acuden a la “milpa del 


Cf Broda y Good Eshelman, 2004; Broda y Gámez, 2009 
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santo” para fomentar el crecimiento del maíz, y levantan una rús- 
tica cruz en medio del campo hecha de plantas y flores (figuras 5 y 
6). En la Iglesia del barrio ofrecen cañas verdes de maiz en el altar 
de San Salvador. Son las plantas que han traído de la “milpa del 
santo” (Broda, 2013) (Agura 7). 

4, Finalmente, al terminar la estación de lluvias entre el 2 y el 
4 de noviembre, los graniceros hacen otra ceremonia de agradeci- 
miento por el temporal (¿£ Albores y Broda, 1997). Esta última fe- 
cha coincide con el momento de la cosecha y con la celebración 
de los muertos. El Día de Muertos (2 de noviembre) constituye en 
la actualidad otra fiesta católica de un rico sincretismo que reúne 
en sí una gran variedad de ritos tradicionales. El simbolismo de la 
terminación del ciclo agrícola es muy importante y se evidencia a 
través de las abundantes ofrendas de productos vegetales y de co- 


FiurA 5. Cerernonia en la “milpa del santo” a mediados de agosto: procesión 
con flauta y tambor, barrio de la Santa Cruz, Tepoztlán, Morelos 
(foto de Johanna Broda). 


FiGurA 6. Ceremonia en la “milpa del santo” a mediados de agosto: 
levantamiento de una cruz en medio del campo, barrio de la Santa Cruz, 
Tepoztlán, Morelos (foto de Johanna Broda). 


FiGuRA 7. Ofrenda de cañas de maíz en el altar de San Salvador 


a mediados de agosto: iglesia del barrio de la Santa Cruz, Tepoztlán, 
Morelos (foto de Johanna Broda). 
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mida. Hay una continuidad con los ritos prehispánicos del culto a 
los muertos, los cerros y la cosecha, que fueron elaborados y trans- 
formados de muchas maneras después de la Conquista. 


A partir de mis investigaciones sobre el tema (cf más arriba, “Prin- 
cipios estructurales del calendario y arqueoastronomía”),?! he pro- 
puesto que las cuatro fechas reseñadas han sido fundamentales en 
términos de la estructura interna y la simetría del calendario solar 
mesoamericano, así como de los ritos basados en él. Estas fechas 
dividen el año en cuatro partes simétricas (subdivisiones fijas de 
260 + 105 [conformado estos últimos por 52 + 53] = 365 días), 
una circunstancia que era significativa para los mexicas. Esta par- 
ticular subdivisión calendárica parece haberse originado durante el 
periodo Preclásico en Mesoamérica, unos 2500 años atrás. Está 
reflejada en la orientación de pirámides y de sitios enteros. Es de 
notar que estas fechas fueron importantes durante el periodo Clá- 
sico en Teotihuacan, puesto que corresponden al alineamiento de 
15.5%, orientación con la cual la Pirámide del Sol y la Calzada de los 
Muertos, así como gran parte del diseño urbano, están desviados de 
los puntos cardinales (Broda, 20004). 

En esta perspectiva propongo la hipótesis de que la continuidad 
de los rituales agrícolas indígenas después de la Conquista se basa 
en la estructura del calendario prehispánico, que era una herencia 
antigua derivada, a su vez, de la observación astronómica y de los 
ciclos de la naturaleza. Las cuatro fechas mencionadas marcaban 
los momentos claves del ciclo agrícola del maíz, es decir, su inicio, 
la siembra, el crecimiento de la mazorca y la cosecha.” 


2 Cf nota 6. 

2 Sin embargo, al lado de esta estructura básica hay otras fechas que adquie- 
ren importancia en algunas regiones y comunidades, sobre todo en lo que se re- 
fiere a los ritos de petición de lluvias y del inicio de la siembra, que se extienden 
a lo largo de mayo y junio; así como los ritos del buen desenlace de la madura- 
ción del maíz, que se celebran durante los meses de agosto y septiembre. Entre 
estas fiestas podemos mencionar, entre otras, San Marcos (25 de abril), San Isidro 
(15 de mayo), San Juan (24 de junio), San Miguel (28 de septiembre), San Francis- 
co (4 de octubre) y San Lucas (18 de octubre). 
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Los Andes del Sur: Cuzco 

Según he indicado al inicio de mi exposición, en años recientes me 
ha interesado comparar aspectos de las culturas indígenas de Meso- 
américa, particularmente los nahuas del centro de México, y los 
Andes, particularmente los quechuas de la región de Cuzco. Aquí 
sólo comentaremos algunos aspectos comparativos de esta com- 
pleja temática. 

Según hemos indicado, un punto interesante para la compara- 
ción lo constituyen las políticas de evangelización en ambas áreas 
en los siglos XVI y XVII, piedra angular del proceso de reelabora- 
ción simbólica cuyo resultado son las culturas indígenas actuales. 
Una diferencia fundamental en el proceso de evangelización entre 
el centro de México y la región de Cuzco es que mientras este 
proceso fue determinado en el primero por la temprana labor 
de las órdenes mendicantes —ces decir, los franciscanos, agustinos y 
dominicos—, en Cuzco estas últimas no tuvieron tanta influencia, 
y a partir de 1570 los jesuitas desempeñaron un papel determinan- 
te. Falta estudiar más a fondo los efectos de los diferentes métodos 
empleados por las órdenes mencionadas en cuanto a su interacción 
con las comunidades indígenas en cuestión (cf. Estensoro, 2003). 

A continuación presentaré algunos datos e interpretaciones pre- 
liminares acerca de las mismas cuatro fechas del ciclo anual que he- 
mos expuesto en el caso de Mesoamérica y que tienen también re- 

“levancia en la región de Cuzco. Se trata de la celebración de los 
mismos santos de la liturgia católica, pero que, naturalmente, corres- 
ponden en Cuzco a otros momentos del ciclo agrícola. Nos ubica- 
mos en una latitud de aproximadamente 13.5% sur y en unas altitu- 
des de entre 2700 y 4000 metros. Hasta los 3400 metros es posible 
cultivar el maíz, que también ha tenido y sigue teniendo una gran 
importancia como alimento, además de su relevancia simbólica y 
ritual (figura 13). Naturalmente, en los Andes existen variedades de 


2 La diferencia entre ambos ciclos del cultivo del maíz es de aproximadamente 
seis meses, es decir, en México el ciclo va de abril-mayo/junio a octubre/no- 
viembre (7-8 meses), aunque en terrenos altos la preparación de los campos tam- 
bién puede iniciarse en febrero/marzo; mientras que en los Andes va de agosto/ 
septiembre/octubre hasta mayo/junio (9-10 meses). 


Fiaura 8. Chaccra muyoc, el “linderaje”: primicias de matas verdes de maíz 
en marzo. San Pablo, Provincia de Canchís, Departamento de Cuzco, Perú 
(foto de Johanna Broda). 


FIGURA 9. Primicias de la cosecha 
del maíz en marzo. San Pablo, 
Canchís, Departamento de Cuzco, 
Perú (foto de Johanna Broda). 


FiGuRa 10. Danzas tradicionales en las chacras (milpas) en honor al maíz tierno. 
San Pablo, Canchís, Departamento de Cuzco, Perú (foto de Johanna Broda). 


FIGURA 11. Mujeres y hombres, 
bailando y alzando plantas 

de maíz, se dirigen en 
procesión hacia la plaza 

de la comunidad. San Pablo, 
Canchís, Departamento de 
Cuzco, Perú (foto de Johanna 
Broda). 


Figura 12. Niñas y muchachas, bailando y alzando plantas de maíz, participan 
en la procesión que se dirige hacia la plaza de la comunidad. San Pablo, Canchis, 
Departamento de Cuzco, Perú (foto de Johanna Broda). 


FIGURA 13. Concurso de danzas tradicionales por la noche en la plaza 
de la comunidad: participan muchachas y muchachos, mujeres y hombres, 
bailando con las plantas de maíz. San Pablo, Canchís, Departamento 
de Cuzco, Perú (foto de Johanna Broda). 
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FIGURA 14. Durante el mes de mayo las cruces "descansan en la iglesia para que 
oigan misa”. Iglesia de Huaracondo, provincia de Anta, Departamento 
de Cuzco, Perú (foto de Johanna Broda). 


FiGura 15. Velación de las 
cruces, iglesia de San 
Francisco, Cuzco. Enfrente, 
un grupo de danzantes 
(foto de Johanna Broda). 


Ficura 16. Procesión con la cruz al barrio de la Almudena, Cuzco 
(foto de Johanna Broda). 


FIGURA 17. En junio y julio las mazorcas cosechadas se exponen en el patio 
de las casas. Zurite, provincia de Anta, Departamento de Cuzco, Perú 
(foto de Johanna Broda) 


FicurA 18. Corpus Christi: las imágenes de los santos descansan 
frente a la Catedral. Cuzco (foto de Johanna Broda). 


Ficura 19, Corpus Christi: procesión de santos y vírgenes en la plaza central 
de Cuzco (foto de Johanna Broda). 
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FIGURA 20. Cuadro de la procesión de Corpus Christi a fines del siglo xv, Cuzco, 
por encargo del obispo Juan de Mollinedo y Angulo. Museo del Arzobispado, 
Cuzco (foto de Johanna Broda). 


maíz diferentes de las de México, más adaptadas a las alturas, además 
de las más de 500 variedades de papa que tienen una importancia 
económica fundamental y cuyo ciclo anual es diferente. 

Según la estructura que hemos delineado en Mesoamérica, 
nos interesan en los Andes también las fechas de 1) la Virgen de la 
Candelaria (2 de febrero); 2) el proceso de la maduración de la co- 
secha del maíz entre marzo y mayo: en este último mes la fiesta 
de la Santa Cruz y San Isidro, que marcan la cosecha; 3) el mes de 
agosto con la celebración de la Virgen de la Asunción, que coin- 
cide con el inicio del ciclo agrícola y representa en Cuzco una 
fecha de fundamental importancia, y, finalmente, 4) el Día de 
Muertos (2 de noviembre), que marca el fin de las siembras. Es 
decir, encontramos aquí también un estrecho vínculo con el ci- 
clo agrícola que se manifiesta en estas cuatro fechas, aunque el 
ciclo climático difiere en aproximadamente seis meses del de 
México. Veamos algunos datos acerca de estas celebraciones: 


1. La Candelaria tiene una enorme importancia en la región del 
lago Titicaca, en Puno (Perú) y en Copacabana (Bolivia). Se trata 
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de festejos que hoy se expresan en concursos de danzas tradiciona- 
les, procesiones con la Virgen que se extienden por más de dos se- 
manas y son de una concurrencia y un colorido espectacular. Aun- 
que hoy la fiesta en Puno es la más concurrida, cl santuario de la 
Virgen de la Candelaria en Copacabana ha sido el centro de pere- 
grinaciones desde su fundación en el siglo XVIL; pero también es 
sabido que sustituyó un importante lugar sagrado prehispánico, 
probablemente de origen preinca de Tihuanaco, que se convirtió 
en uno de los principales santuarios del Imperio inca (Bauer y Dear- 
born, 1998; Stanish y Bauer, 2011; Sánchez Caero, 2009). En estas 
latitudes del hemisferio sur, la fiesta de la Candelaria cae en el apo- 
geo de la estación de lluvias. 

En esta región fría de puna, las primicias de la cosecha del 
maíz se dan hoy a partir de marzo. Este moniento coincide con el 
fin de la estación de lluvias, encontrándose cercano al equinoccio 
de marzo. En San Pablo, provincia de Canchis (Departamento de 
Cuzco), grupos de familias acompañados de los mayordomos, así 
como grupos de jóvenes vestidos con sus mejores prendas tradi- 
cionales, se dirigen a las chacras (+ milpas) donde cortan matas 
verdes de maíz con sus choclos (= clotes). El acto de arrancar 
las plantas se llama chacellaco; el rito se lama chaccra imuyoc, el 
“linderaje”” (figuras 8 y 9). Realizan danzas tradicionales en las 
chacras (figura 10); también hacen un pago a la Pachamama, y 
después comparten una comida ritual (tímpú) en la misma chacra 
en medio de las plantas crecidas del maíz. Después se dirigen desde 
los diferentes campos en procesión, bailando y alzando plantas de 
maíz, hacia la plaza de la comunidad, donde el día termina con un 
gran concurso de danzas y una competencia entre los diferentes 
grupos (figuras 11, 12 y 13). En estas danzas también se representa 
simbólicamente un pago (una ofrenda) a la Santa Tierra, un “ho- 
menaje al maíz”. Se festeja la chacra, el maíz; se da la fusión de la 
Pachamama con el maíz.* 


3% Agradezco la traducción de estos términos y su compañía en este lugar a 
Javier Kallañaupa Bolívar. 

% Comentario de Javier Kallañaupa Bolívar. Registro 9 de marzo 2011, La par- 
ucularidad de la región es que las plantas de maíz con los elotes cosechados no 
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2. La Fiesta de la Santa Cruz (3 de mayo) es muy importante 
en toda la región andina, vinculándose con la cosecha del maíz. Los 
españoles implantaron las cruces en los cerros y en lugares del pai- 
saje.* Así, igual que en Mesoamérica, la cruz cristiana se fundió con 
el culto prehispánico de los cerros, las cuevas y los manantiales, y 
encontró una resignificación simbólica de acuerdo a la tradición 
indígena. Sin duda, los frailes impusieron la costumbre de bajar en 
esta fecha todas las cruces de los cerros y llevarlas a la iglesia del 
pueblo “para que oigan misa”. Las cruces vestidas se dejan descansar 
dentro de la iglesia o en el patio durante un periodo después de la 
fiesta, para luego ser retornados a sus lugares en el paisaje (figura 
14).? Esta misma costumbre la hemos registrado ampliamente en 
datos etnográficos de México (cf. Broda, 2001a; Celestino, 2004). 

Mientras el sincretismo alrededor de las cruces es mayor en las 
comunidades remotas, en los centros religiosos como en Cuzco se 
mantiene la tradición española de vestir las cruces con cendales y 
listones, adornarlas con flores, y sus mayordomos las velan toda la 
noche del 2 al 3 de mayo* (figuras 15 y 16). 

Acerca de la importancia de esta fiesta en la región de Cuzco, 
en el Valle Sagrado, existen unos apuntes interesantes de José Ma- 
ría Arguedas que datan de 1943. Escribe que 


el fervor del indio, y su temor, ha sembrado de cruces toda la tierra 
de este lado del Perú. Por eso la fiesta de la cruz es una de las más 
grandes y es fiesta universal en toda la sierra peruana [...] 

En el valle del Vilcanota todos los pueblos celebran pomposa- 
mente el 3 de mayo con danzas, fuegos artificiales, bandas de músicos, 
banquetes y corridas de toros. La noche del primero de mayo velan 
la cruz (...] bailan, cantan y rezan todas la noche; adornan la cruz 
cubriéndola de flores [...] Las bandas de músicos tocan sin descanso: 
es el Cruz Velakuy. El 3 de mayo [para la misa solemne] [...] de las 


se doblan como en México, sino que se colocan paradas como casitas con sus 
mazorcas. 

2 Millones y Tomoeda, 2010; Millones y Millones, 2003. 

2 Registro, 20 de mayo de 2012. 

Registro, 3 de mayo de 2008. 
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parcialidades próximas, de los pueblitos pequeños, de los caseríos, 
traen a la capilla del distrito decenas de cruces; son las cruces que 
vigilan los caminos, las chacras, las tomas de agua, los molinos. Para este 
día las cubren de flores [...] Las cruces entran a la plaza grande entre 
cohetazos y música de flautas, de bombos y pinkullos; sobre la mul- 
titud de indios estas cruces cubiertas de flores avanzan, cargadas por 
los mayordomos, entre el humo de los cohetazos y el polvo que le- 
vanta la indiada al caminar sobre los pampones que son las plazas. 
(Arguedas, 1943: 19) 


San Isidro Labrador es otro santo importante que desde España se 
vincula con el ciclo agrícola. A diferencia de Europa y México, su 
culto el 15 de mayo se relaciona en los Andes con la cosecha y 
tiene vigencia en la región de Cuzco. 

Finalmente, en junio y julio las mazorcas cosechadas se expo- 
nen en el patio de las casas para que se sequen al sol. El labrador las 
separa según la variedad y el color que ostentan” (figura 17). 

Entre fines de mayo y junio cae la fiesta movible del Corpus 
Christi, que en el caso de la ciudad de Cuzco constituye un ex- 
traordinario ejemplo de la continuidad, hasta nuestros días, de una 
fiesta impuesta por la administración virreinal. Según hemos visto, 
en los siglos xv1 y XVI el Corpus fue la fiesta más importante del 
Imperio español, que exaltaba el poder del Estado y de los diversos 

* grupos que componían esta compleja sociedad multiétnica. En 
Cuzco se sigue celebrando esta fiesta, con un inigualable esplendor, 
hasta nuestros días*” (figuras 18 y 19), con coloridas procesiones de 
los santos y vírgenes y la participación activa de las parroquias y los 
diversos sectores sociales que componen la histórica ciudad. Existe 
un común acuerdo entre la población en que el fervor de esta ce- 
lebración retoma una fecha clave del ciclo anual que se celebraba 
en la capital inca, el Inti Raymi, que era la fiesta que el Estado inca 
escenificaba en el solsticio de invierno (junio). 

Se conservan en Cuzco unos testimonios históricos únicos de 
la escenificación del Corpus durante la Colonia (figura 20). Estos 


Registro del 29 de junio de 2011. 
* Registro mayo 2008 y 2010. 
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cuadros fueron encargados por el obispo Juan de Mollinedo y An- 
gulo a fines del siglo xvi1 y constituyen una fuente de información 
excepcional. Existe una abundante bibliografía sobre el Corpus 
Christi de Cuzco,* pero realmente su análisis no entra directa- 
mente en el argumento de este trabajo, ya que me quiero concen- 
trar en las cuatro fechas y celebraciones de los santos mencionados. 

3. La siguiente fecha relevante es el 15 de agosto, la Asunción 
de la Virgen. En Cuzco se la suele llamar “la Asunta”. Hemos visto 
que se trata de una fiesta católica sumamente importante que se 
celebra en todo el Mediterráneo y en la Europa católica hasta el 
día de hoy. En Mesoamérica coincidió además con una fecha signi- 
ficativa del calendario prehispánico: fue particularmente relevante 
en el calendario maya. Este último pueblo fijó la fecha cero de su 
Cuenta Larga el día 13 de agosto de 3114 a. C. Para la perspectiva 
comparativa que nos interesa aquí, resulta que en el calendario 
inca agosto también era un mes de trascendental importancia. A di- 
ferencia de México, se trata del apogeo de la estación seca, es decir 
del invierno austral que en las alturas de los Andes marca el inicio del 
largo ciclo agrícola que ocupará prácticamente 10 meses. Se ini- 
cian las labores agrícolas, aunque la siembra tendrá lugar hasta los 
meses de septiembre, octubre y noviembre, dependiendo de la altura 
de los terrenos y del tipo de cultivo. 

Desde los tiempos incaicos se cree que en este mes la Tierra se 
“abre”, “resucita”, y está ávida de recibir sus alimentos. Alimentos 
que los humanos le proporcionan mediante “pagos”, “despachos” y 
sacrificios, es decir ofrendas. Los cerros sagrados (los apus) también 
están hambrientos y necesitan ser atendidos (Rozas Álvarez y Cal- 
derón García, 2000: 318). Washington Rozas y María del Carmen 
Calderón en un sugerente estudio sobre Calca (2000) expresan 
una opinión autorizada al respecto. Con referencia a la provincia 
de Calca en el Valle Sagrado (Departamento de Cuzco) dicen que 
“los calqueños, indígenas y mestizos, manifestaron que en agosto la 
Tierra está “hambrienta' y se “abre”, espera su alimento y está en 
-condiciones de ser fecundada. La fuerza vital de la tierra fue des- 


1 Bernales Ballesteros, 1996; Millones, 1997; 1998; Flores Ochoa, 2009; 
Dean, 1999, 
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gastada por la anterior campaña agrícola, la que la dejó extenuada, 
necesitando recuperarse”. Pachamama, la Madre Tierra, es una dei- 
dad vinculada con la agricultura. Ella es la fuerza que conserva la 
vida. “Todos los seres vivos (plantas y animales) y el hombre viven 
en ella?” Se cree que las deidades andinas “necesitan de la energía 
vital para su sobrevivencia, y como entes humanos, tienen que nu- 
trirse para producir una buena cosecha” (2000: 322-323). 

En opinión de los calqueños, agosto es un mes de ritos, fiestas 
y ferias (2000: 319). 

En cuanto a los incas, Guamán Poma de Ayala informa que en 
agosto los incas tenían la costumbre de roturar la tierra (chacra yapuy 
quilla) para sembrar maíz, y con este motivo ofrendaban a las hua- 
cas conejillos de indias, alpacas, conchas, sankhu (harina de maíz 
mezclada con sangre de cuy o camélidos), chicha de maíz y tam- 
bién sacrificios de niños (Rozas Álvarez y Calderón García, 2000: 
329). Rozas y Calderón señalan que agosto hasta el día de hoy 
juega el papel de ordenar el tiempo y de establecer el calendario 
anual a partir de las actividades agropecuarias (2000: 320). El me- 
dio para incidir sobre estos fenómenos naturales personificados 
la Pachamama y los apus— es el “despacho” o “pago”. Final- 
mente, “la Pachamama y los apus revitalizados con los despachos, 
nuevamente obtienen la fuerza necesaria para que en el nuevo año, 
sean generosos y a las nuevas semillas hagan germinar, o a los reba- 
ñós aumenten en número” (2000: 327). 

La creencia de que en agosto la tierra se abre sin duda perte- 
“nece a la tradición quechua y aparentemente se ha mantenido de 
manera paralela a la festividad católica de la Virgen Asunta. Sin 
embargo, en la mente de los habitantes existe una unidad entre los 
diferentes aspectos de la fiesta del 15 de agosto. En este sentido 
concluyen Rozas y Calderón su interesante estudio etnográfico: 


La fiesta en honor a la Virgen Asunta es celebrada por los mestizos de 
Calca, quienes se consideran católicos, aunque también algunas de las 
comunidades de agro-pastores participan en esta celebración. Sin 
embargo, el catolicismo de los mestizos es muy peculiar, y sus creen- 


cias en las deidades cristianas están fuertemente cargadas de símbo- 


» 
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los, que al decodificarlos, observamos que no pertenecen al catoli- 
cismo oficial, sino más bien resultan adaptaciones de las creencias 
andinas bajo imágenes del cristianismo. Muchas veces, la verdadera 
significación se esconde detrás de la conducta de la gente, de lo que 
hace y de lo que crec. 

Para algunos mestizos la fiesta es una celebración de origen ca- 
tólico, pero, para los indígenas que provienen de las comunidades es 
un homenaje a Pachamama Santa Tierra, a pesar de no manifestarlo 
explícitamente en este sentido, sino luego de observar cuidadosa- 
mente algunos hechos que sobresalen de la fiesta cristiana. La discu- 
sión no es si la fiesta es cristiana o tiene algunos elementos indígenas, 
sino que es una conducta contemporánea que mantiene una lógica 
única compartida por mestizos e indígenas durante las fiestas del san- 
toral católico (2000: 338-339). 

4. Finalmente nos referiremos brevemente a la última de las cua- 
tro fechas que hemos propuesto, el 1 y 2 de noviembre, la fiesta de 
Todos Santos y el Día de Muertos. Se celebra entre los quechuas 
y aymaras del área sur-andina el 1 de noviembre con una ofrenda 
en las casas dirigida a las almas “nuevas” (es decir, las que han fa- 
llecido en los últimos tres años), mientras que el 2 de noviembre 
la celebración es trasladada al cementerio. La fiesta de los difuntos 
se realiza poco antes del inicio de la época de lluvia y en esta re- 
gión es una fiesta que marca un momento crucial dentro del ciclo 
agrícola anual (Van den Berg, 1989a: 59). Mientras que el maíz se 
siembra entre septiembre y octubre en alturas de hasta 3400- 
3500 metros sobre el nivel del mar, la siembra de la papa en la 
puna coincide con la fecha de Todos Santos y se prolonga durante 
el mes de noviembre y hasta principios de diciembre. De acuerdo 
con Olivia Harris (1983: 142-144), “Todos Santos para los laymi 
[de Bolivia] es un festival de primavera, que señala el tiempo de la 
siembra y la plantación y el comienzo de las lluvias |...] En Todos 
Santos, los muertos son integrados al ciclo agrícola”. Hans Van 
den Berg apunta que, mientras que en agosto los aymaras entran 
en contacto con la Pachamama y con los apus, en Todos Santos se 
vinculan con los difuntos y los antepasados. Los agasajan y les 
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piden su ayuda para el exitoso cumplimiento del proceso produc- 
tivo (1989a: 56-62; 1989b). 


De esta manera vemos que el ciclo climático y agrícola en las lati- 
tudes de los departamentos de Cuzco y Puno, y el colindante alti- 
plano boliviano, tiene una diferencia con México de aproximada- 
mente seis meses, es decir el 1-2 de noviembre corresponde a la 
fecha del 2-3 de mayo en términos calendáricos, y consecuente- 
mente el “inicio del año” en agosto (15 de agosto) en Perú y Boli- 
via corresponde en Mesoamérica al mes de febrero (con el inicio 
del año mexica el 12 de febrero). Sin embargo, a pesar del cambio 
en las fechas de las actividades agrícolas por aproximadamente seis 
meses, en el Departamento de Cuzco encontramos, al igual que en 
México, la estructura cuatripartita del calendario con las cuatro 
fechas mencionadas. 


Reflexiones finales 


La comparación demuestra que a lo largo del Imperio español la 
Iglesia católica impuso la veneración de sus santos y las fiestas de- 
dicadas a ellos. Éstos tenían sus antecedentes en España, y su his- 
toria a partir de la Edad Media no siempre es suficientemente co- 
nocida en la actualidad entre los estudiosos del tema. La selección 
de ciertos santos obedecía, además, a una multiplicidad de factores 
regionales específicos. 

En este trabajo hemos enfatizado la existencia de una estruc- 
tura básica del calendario de fiestas actuales que obedece a factores 
históricos. Esta estructura corresponde al ciclo agrícola y está docu- 
mentada en la sociedad mexica del momento de la Conquista, 
pero probablemente tenía sus antecedentes en las culturas anterlo- 
res a los mexicas, En cstas fechas fueron introducidas fiestas de vír- 
genes (La Candelaria, la Asunción) y santos (entre ellos la Santa 
Cruz) que a partir de la Colonia sustituyeron o se sincretizaron 
con los ritos prehispánicos. En este trabajo hemos explorado una 
comparación con las sociedades andinas descendientes de los incas 


200 JOHANNA BRODA 


de Cuzco, y hemos constatado que prácticamente las mismas cua- 
tro fechas señaladas también son significativas en el calendario de 
los santos católicos peruanos. La política de evangelización era la 
misma a lo largo del Imperio español, aunque, sin duda, variaba de 
acuerdo con la orden que impulsaba la evangelización. 

Sin embargo, existe otra característica sorprendente cn térmi- 
nos de la estructura interna del calendario solar. En estas reflexiones 
finales quiero retomar este último punto desde una perspectiva que 
combina la historia, la antropología y la arqueología con los campos 
interdisciplinarios de la astronomía cultural y el estudio de la cos- 
movisión.* Este tema me ha intrigado desde hace muchos años y 
el presente estudio comparativo aporta algunos aspectos nuevos a 
este complejo tema. 


Las subdivisiones internas del calendario prehispánico 

en Mesoamérica y los Andes 

La división del año que proporcionan las cuatro fechas que hemos 
reseñado en este trabajo tiene múltiples implicaciones en términos 
de la estructura interna del calendario solar y de los estudios de la 
astronomía cultural. Según hemos indicado (véase más arriba “Prin- 
cipios estructurales del calendario y arqueoastronomía”), esta di- 
visión corresponde a un acimut en la orientación de edificios y 
diseños urbanos de 15930”, lo cual produce una división del año 
en cuatro partes simétricas. Se trata de subdivisiones fijas del año en 
260 + 105 (conformado de 52 + 53) = 365 días, agrupadas alrede- 
dor de los solsticios. He anotado arriba que se trata de una subdi- 
visión básica del calendario mexica, cuya antigiledad parece re- 
montarse al periodo Preclásico en la Cuenca de México (cf Broda, 
20004: 409-414; 2001b). Es una estructura que en la Mesoamérica 
prehispánica se ve reflejada en la orientación de pirámides y nu- 
merosos sitios cuyo ejemplo más destacado es Teotihuacan. En la 
arquitectura inca tales orientaciones no han sido investigadas; sin 
embargo, hay una circunstancia que llama poderosamente la aten- 


* En el apéndice comento además algunos otros aspectos relevantes para esta 
discusión, Se trata de un tema interdisciplinario muy complejo que, sin embargo, 
no puede ser tratado exhaustivamente aquí. 
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ción: las fechas reseñadas, es decir, el 30 de octubre y el 13 de febre- 
ro, corresponden al paso del Sol por el cenit en la latitud de Cuzco 
(latitud -13930” sur), mientras que el anticenit o nadir ocurre en 
este lugar los días 18 de agosto y 23 de abril. Esto significa que las 
cuatro fechas tienen en Cuzco una relevancia adicional, como indicadores 
de la latitud geográfica de la capital inca. En anteriores trabajos (Broda, 
2004c; 2006) he propuesto para Mesoamérica que la observación 
de los dos pasos del Sol por el cenit permitía a los antiguos meso- 
americanos ubicarse en el espacio y formarse una idea del terri- 
torio geográfico que llegaron a dominar políticamente. De esta 
manera equivalía a un reconocimiento, en términos culturales pro- 
pios, de la latitud geográfica. 

Tom Zuidema (1981; 2010) señaló en el caso inca la impor- 
tancia que parece haber tenido en Cuzco la observación de los 
pasos del sol por el cenit los días 13 de febrero y 30 de octubre, y 
por el anticenit o nadir los días 18 de agosto y 23 de abril.” Así 
resulta que los días del cenit y anticenit en Cuzco corresponden a 
las fechas importantes del ciclo anual que hemos señalado en 
Mesoamérica para la orientación de 15930”, alineamiento domi- 
nante en Teotihuacan y en muchos otros sitios arqueológicos de 
Mesoamérica.* Esta coincidencia entre unas fechas tan importan- 
tes para Mesoamérica y las fechas que corresponden a los pasos del 
Sol por el cenit en el corazón del imperio inca, en el Cuzco, cier- 
tamente resulta asombrosa. 

Sin embargo, al llamar la atención sobre estos hechos, de nin- 
guna manera quiero inferir que las semejanzas que hemos anota- 
do se deban a difusión directa entre ambas áreas culturales. Una 


> Estas fechas se podían constatar de la siguiente manera: resulta que la salida 
del sol en el cenit corresponde en línea recta a la puesta del Sol en los días del 
nadir (Znidema, 1981: 322). 

Y En un estudio sobre este tema he reseñado detalladamente, apoyándome en 
una amplia bibliografía, que en Teotihuacan el alineamiento dominante (de la 
Calzada de los Muertos y la Pirámide del Sol) son 15930" (285930') y no 17”. En 
este sentido difiero de las interpretaciones propuestas con anterioridad por Tichy 
(1982) y Aveni (1991), en referencia con la orientación principal de Teotihuacan; 
lo cual no invalida, sin embargo, la propuesta de que los teotihuacanos y los 
mesoamericanos en general, al igual que los incas, buscaron dividir el año solar en 
cuatro u ocho partes iguales, respectivamente (Broda, 2000b) (cf apéndice). 
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característica general de los calendarios en todas las culturas del 
mundo es que buscan establecer un orden, una estructura inter- 
na del año solar en concordancia con el ciclo de las estaciones, el 
ciclo de la Luna, de Venus, las Pléyades, etc. Entre estas observa- 
ciones figura además la observación del cenit, lo que equivalía, 
en términos propios, a la determinación de la latitud geográfica en 
el amplio territorio mesoamericano, y quizá también en el im- 
perio inca. 


Divisiones calendáricas y procesos históricos 
Finalmente concluiremos planteando nuevamente una reflexión 
acerca de los procesos históricos que implican los ternas investigados. 

Recordemos que el calendario es vida social. Si bien los calenda- 
rios de todos los pueblos del mundo se derivan de la observación 
del Sol, de la Luna y de los astros, también reflejan invariablemente 
complejos procesos históricos. A los calendarios pertenece también 
la política de la Iglesia católica con las celebraciones de los santos 
que en las Américas —tanto en Mesoamérica como en las socieda- 
des andinas— se sobrepusieron a estructuras prehispánicas que a su 
vez fueron el resultado de una larga evolución propia anterior. 

En esta perspectiva podemos concluir que los evangelizado- 
res españoles impusieron la celebración de los días de la Virgen de 
la Candelaria, la Santa Cruz, la Virgen de la Asunción y el Día 
de Muertos, y que estas fiestas fueron aceptadas por las poblacio- 
nes indígenas de México y Perú porque reflejaban fechas calen- 
dáricas que tenían una larga historia en ambas regiones. El pre- 
sente estudio demuestra la complejidad de estos procesos, y que 
hay que tomar en cuenta factores diversos para acercarnos a un 
entendimiento, en cada caso, de las cosmovisiones como expre- 
sión de procesos históricos y culturales de larga duración. Hemos 
visto en este trabajo como surgió una nueva historia alrededor de 
dioses prehispánicos, vírgenes, cristos y santos católicos, producto 
de la interacción entre diferentes pueblos, procesos de domina- 
ción pero también de síntesis cultural. 
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Llama la atención que las cuatro fechas investigadas ——hoy celebra- 
ciones de santos católicos— tuvieron y siguen teniendo tanta im- 
portancia en ambas regiones. Existen algunos estudios que con an- 
cerioridad han planteado aspectos de esta temática,” aunque sólo 
de manera parcial. Para Mesoamérica, Franz Tichy propuso en 1979 
(1982: 74-77) que ciertas divisiones del año solar fueron relevantes 
para entender la estructura interna del calendario: además de los 
solsticios (21 de junio, 22 de diciembre) y de los días de la mitad del 
año (24 de marzo, 20 de septiembre),* se trataba de las siguientes 
fechas: 4 de febrero, 5 de mayo, 7 de agosto y 7 de noviembre. Esta 
división resultaría en ocho subdivisiones del año o cuatro estacio- 
nes de 91 días. En la latitud de la Cuenca de México (aproxima- 
damente 19930” norte), estas fechas corresponden a un acimut de 
aproximadamente 179,* lo cual hizo pensar a Tichy en que esta es- 
tructuración de la cuenta calendárica se haya reflejado en las orien- 
taciones que rigen el diseño urbano de Teotihuacan (lat. 19242” 
norte) (Tichy, 1982: 68, 77). Sin embargo, esto sólo es cierto par- 
cialmente, ya que la orientación predominante en Teotihuacan 
—ante todo de la Calzada de los Muertos y la Pirámide del Sol— 
es de 15930”, según hemos anotado a lo largo del presente trabajo.* 
Por otra parte, Tom Zuidema, en un sugerente ensayo presen- 
tado en 1979 (1981), propuso, al igual que Tichy en el caso de Meso- 
américa, que los días 4 de febrero, 6 de mayo, 5 de agosto y 5 de 
noviembre, junto con los solsticios y los equinoccios, dividen el año 
en ocho intervalos de extensión prácticamente iguales, y que esta 
división pudo haber sido significativa para los incas y en los Andes 
en general (1981: 323).* 


* Tichy 1982; 1991; Zuidema, 1981; Ziolkowski, 1994. 

% Los “días de la mitad del año” eran contados a partir de los solsticios, divi- 
diendo el año en partes iguales de 182 días (+15 horas). Para este argumento en 
detalle, cf Tichy, 1982; 1991. 

 Tichy menciona la declinación solar de entre 1615” y 17% (1982: 74-79). 

** Cf. Broda, 20001, donde se encuentra una amplia rescña bibliográfica sobre 
este tema. 

* Zuidema (1981: 329) comenta además que se producía una simetría entre 
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Estas fechas de la división en ocho partes iguales correspon- 
den con precisión a los pasos del Sol por el cenit en la latitud 
geográfica de la Isla del Sol y de Copacabana (latitud -16930”). En 
1992, Mariusz Ziólkowski acogió cste argumento añadiendo un 
interesante análisis acerca de las motivaciones políticas que pu- 
dieron haber tenido los incas al establecerse en Copacabana y la 
Isla del Sol, y cómo se imbricaba la observación solar y calendárica 
con el dominio político. Una situación análoga se presentó des- 
pués de la conquista española en el lago Titicaca, y está docu- 
mentada por el cronista de la fundación del santuario de Copaca- 
bana, Ramos Gavilán.” Los españoles decidieron establecer el 
santuario mariano en este lugar, santuario que ha conservado una 
extraordinaria importancia hasta el día de hoy. Resulta que sus 
fiestas principales son la Virgen de la Candelaria, el 2 de febrero, y 
la Asunción, el 15 de agosto. El 2 de febrero corresponde ep Co- 
pacabana al segundo paso del Sol por el cenit y el apogeo de la 
estación de lluvias. 

Los autores citados han propuesto que tanto en Mesoamérica 
(Teotihuacan) como en los Andes (Cuzco y Copacabana) les inte- 
resaba establecer esta división del año en ocho partes. Sin embargo, 
que estas mismas fechas correspondieran a los pasos del Sol por el 
cenit sólo lo encontramos en la Isla del Sol/Copacabana y en Mé- 
xico, en Oaxaca.*! Por esto podemos concluir que la división en 
ocho partes realmente no es aplicable en el caso del presente estu- 
dio: no se trata de las fechas que hemos investigado. 


los meses incas de agosto y febrero, y que existe una información de Polo de On- 
degardo acerca de que el inicio del año inca era en febrero. 

** Ramos Gavilán (1976, cap. IV: 20-21; cap. XX1l: 71); citado por Ziolkows- 
ki (1994: 345). 

*! Llama la atención de que esta coincidencia ocurre en Mesoamérica en otro 
sitio arqueológico de suma importancia y antigiiedad: en Monte Albán (17? nor- 
te), donde el So] pasa el cenit el 8 de mayo y el 5 de agosto (Tichy, 1982: 68). 
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Un mensaje político de los mitos 
LA MITOLOGÍA DE PRIVACIÓN EN OAXACA, 
MÉXICO Y AMÉRICA LATINA 


MIGUEL ALBERTO BARTOLOMÉ* 


Para Martha Luján y Alfredo López Austin, 
poseedores de un solo nahual compartido 


UEDE PARECER EXTRAÑO que un ensayo sobre un aspec- 

to tan significativo de las cosmologías indígenas como es la 
mitología comience con una referencia a la pobreza material rela- 
tiva de sus creadores, pero sin ella se haría incomprensible la lectura 
que propongo, ya que es la que otorga sentido a un tipo particular 
de reflexión simbólica que he identificado como común a todos 
los pueblos nativós de América Latina. Ésta es la que denomino 
mitología de privación, la que forma parte de la que llamara mitología 
del contacto, ya que ambas constituyen géneros míticos resultantes 
del contacto y el conflicto interétnico.' Para su análisis parto de la 
premisa de que los sistemas simbólicos se alimentan de las culturas 
vividas y, desde mi punto de vista, las narraciones míticas conden- 
san sistemas de significados que permiten aproximarnos a las vidas 
de"sus creadores, en este caso signadas por la pobreza, aunque ello 


* Antropólogo. Profesor-investigador del Centro Regional de Oaxaca del 
“Instituto Nacional de Antropología e Historia de México. Miembro del Sistema 

Nacional de Investigadores y de la Academia Mexicana de Ciencias, Agradezco 
profundamente la lectura crítica de estas páginas por parte de mi colega y amiga 
Alcida Rita Ramos, de la Universidad de Brasilia. 

' Hace ya muchos años, hacia 1971, realicé una investigación de campo sobre 
la mitología del pueblo wichí (matacos) del Chaco argentino, que dio como re- 
sultado una publicación que estaba un poco fuera de lugar para la lógica teórica 
de la época (M. Bartolomé, 1976). Gran parte de los textos recogidos relataba la 
relación de los indígenas con los blancos, razón por la cual mi ensayo se refirió a 
la que denominé mitología del contacto, entendiéndola como el género mítico re- 
sultante del contacto interétnico. Ya en aquella ocasión había encontrado ejem- 
plos similares provenientes de otros pueblos indígenas, y ahora creo poder hacer 
extensivas mis reflexiones al caso mexicano y a Latinoamérica en general. 
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no implique una relación mecánica sino una compleja vinculación 
dialéctica sujeta a múltiples mediaciones y transformaciones. Esto 
no se aplica, obviamente, a los mitos migratorios que pueden trans- 
mitirse de un grupo a otro, sin guardar relación directa con sus 
sistemas organizativos. Pero no comparto la propuesta estructura- 
lista y posestructuralista (Descola, 2012 [2005]) de que las formas 
simbólicas tengan una vida casi independiente a la de sus creado- 
res, ya que remitirían a un supuesto tipo especial de formas de 
pensamiento derivadas de un exclusivismo ontológico homoge- 
neizante. Aquí no me importará tanto determinar cómo los sím- 
bolos dialogan entre sí o su relación con supuestas formas de pen- 
sar, sino cómo forman parte de la empresa humana de construcción 
de universos, de estructuras de sentido de culturas concretas en si- 
tuaciones concretas. Tal es la empresa que me propongo en estas 
páginas que comienzan con el estudio de los pueblos de mi lugar 
de trabajo y residencia, el estado mexicano de Oaxaca, y que se 
extienden a México y América Latina. 

En más de una ocasión he señalado que Oaxaca, el mayor ám- 
bito multiétnico de México, constituye un verdadero laboratorio 
social para la experiencia de la convivencia humana (M. Bartolo- 
mé y Barabas, 1990; M. Bartolomé, 2008a). Sus pueblos nativos 
pertenecen en su totalidad a la tradición civilizatoria mesoameri- 
cana, por lo que tienen elementos materiales e ideológicos com- 
partidos, así como otros surgidos dentro de sus propias trayectorias 
históricas milenarias. Se trata de procesos en los que la diacronía 
y las dinámicas económicas, políticas y culturales específicas in- 
volucran 14 configuraciones etnolingúísticas autóctonas singula- 
rcs. Aparte de los orígenes e influencias culturales mesoamericanas 
comunes a todas ellas, también las configuraciones están todas so- 
cialmente unificadas por haber sufrido primero el colonialismo 
hispano y después el neocolonialismo del Estado-nación. Sin em- 
bargo, cada una de ellas, y en muchos casos algunos de sus sectores 
regionales, ha reaccionado de manera diferente a la imposición de 
un sistema externo de dominación. Históricamente se han regis- 
trado confrontaciones bélicas, negociaciones políticas, rebeliones ar- 
madas, movimientos mesiánicos, milenarismo, reivindicaciones cam- 
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pesinas y más recientemente las movilizaciones etnopolíticas que 
plantean tanto demandas autonómicas como un mayor acceso a 
los recursos equivalentes a los que disfrutan otros grupos sociales. 
Este mismo proceso ha tenido y tiene lugar en todo México, con 
distintas expresiones locales que van desde la insurgencia de los 
mayas del Ejército Zapatista de Liberación Nacional (EZLN) a par- 
tir de 1994, en Chiapas, hasta la autonomía de hecho que ejercen 
(2014) algunos grupos como los llamados caracoles zapatistas de los 
mayas chiapanecos o los antiguos cazadores seris de Sonora. 

El común denominador para todo México es que los llamados 
pueblos originarios registran mayor nivel de pobreza que el resto de la 
población, ya que 80% de los indígenas son pobres, y alrededor de 
28% afronta precariedad alimentaria (Consejo Nacional de Eva- 
luación de la Política Social, Coneval, 2012). La situación de Oaxa- 
ca es peor que la del resto de la población nacional, ya que la po- 
breza multidimensional afecta a 62% de la población (2.2 millones 
de personas) y 31% se encuentra en situación de precariedad alimen- 
taria (más de 1.2 millones de personas; Coneval, 2012). Sólo 9.4% 
de los habitantes del estado se podrían considerar no pobres y no 
vulnerables, lo que nos daría 90% de pobreza generalizada. Y en lo 
que atañe a América Latina, los estudios y reportes realizados por el 
Banco Mundial (2006), la Comisión Económica para América La- 
tina (2006), Flacso (Cidanamore et al., 2006) o las Naciones Uni- 
das nos sitúan ante panoramas sociales signados por la precariedad 
y la miseria definitivamente ligadas a la condición étnica, ya que se 
estima que, igual que en México, 80% de los indígenas vive bajo la 
línea de pobreza. En todos nuestros países ser indio es sinónimo de 
ser pobre. Oaxaca no es entonces una excepción sino la expresión 
de un contexto económico común a todos los pueblos indígenas de 
México y de América Latina. Es por ello que este ensayo puede re- 
ferirse a toda la población indígena del subcontinente, a pesar de las 
múltiples diferencias históricas, políticas y culturales existentes. 

La pobreza compartida constituye así un factor unificador para 
más de 50 millones de personas nativas en América Latina, y que 
trasciende la rica diversidad cultural propia de las distintas tradicio- 
nes civilizatorias de las que provienen. Estos factores unificadores, 
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el colonialismo y la pobreza, signados por la presencia de un otro 
extranjero y dominador, irreductible al nosofros, son un denomina- 
dor común que condiciona el desarrollo de una reflexión social en 
todas las culturas, y que trata de explicar esas presencias y esas si- 
tuaciones que no existieron siempre en sus historias. Es así que, a 
pesar de las diferencias, en todas ellas han ocurrido procesos ideo- 
lógicos que trataban y tratan de encontrar un origen y un sentido 
para la situación por la que han atravesado históricamente. Los sis- 
ternas interétnicos históricos que involucraron a los indígenas han 
provocado una serie de respuestas simbólicas que oscilaron desde 
el total rechazo hasta estrategias de tipo adaptativo, tales como los 
sincretismos y la reinterpretación de lo occidental en términos in- 
dígenas. De este segundo tipo de fenómeno forma parte la que he 
llamado mitología de contacto, entendida como narrativas subre el 
contacto interétnico que, a pesar de referirse a una nueva realidad, 
se encuentran íntimamente relacionadas con la mitología y la cos- 
mología tradicionales (véase la nota 1). La lógica de los relatos es lo 
que permite, como veremos, señalar que la construcción narrativa 
está elaborada con base en la mitología tradicional: ésta constituye 
el sustrato sobre el cual se elabora el nuevo discurso que mantiene 
la misma estructura formal y simbólica que aparece en la mitología 
preexistente. Ante la transformación de la realidad social se produ- 
ce una dinámica simbólica que elabora lo nuevo con base en el 
antiguo código. La reflexión anterior supone la propuesta de una 
lectura específica de las narraciones míticas que no está desvincu- 
lada de la tradición preexistente en etnología, tal como lo trataré 
de exponer a continuación. 


Una lectura de los mitos 


El mito es un relato y por lo tanto forma parte del orden del dis- 
curso, pero no debemos asumir que es un discurso cerrado, inmu- 
table, pronunciado de una vez y para siempre, ya que a menos que 
un pueblo se extinga fisica o culturalmente sus discursos nunca se 
cierran (Lévi-Strauss, 1968a: 17). La narración mítica no construye, 
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ordena, relata y transmite algo dado que permanece y es inmodifi- 
cable, ya que no es raro que busque nombrar las nuevas realidades 
por las que transita una cultura. No existe así una versión única de 
un relato, sino que las versiones y modificaciones dependerán de los 
narradores y de sus cambiantes contextos históricos. Y para enten- 
der el carácter vivencial y sagrado de estos mismos relatos, resulta 
conveniente tomar en consideración la perspectiva desarrollada 
por Mircea Eliade (1967; 1972), para quien el mito es el modelo 
ejemplar para las conductas humanas, pero modelo cuya caracte- 
rística esencial es proponer una normatividad sagrada.? El mito re- 
presenta así el fundamento ontológico de lo real, en la medida en 
que lo que una cultura define como su realidad sólo cobra un 
sentido trascendente en tanto se vincula con la legitimidad sagra- 
da, con un orden significativo posible que le ofrecen los relatos de 
los mitos que forman parte de su cosmología. 

No me adhiero al estructuralismo. Mis posiciones teóricas se 
orientan por un eclecticismo que trata de hacer compatibles pos- 
turas muy diversas. Pero creo que fue a la aventura estructuralista 
levistraussiana a la que le correspondió el intento de re-fundar una 
ciencia de la mitología a partir de la formulación de que el mito 
es lenguaje, pero que al mismo tiempo está más allá del lenguaje 
(Lévi-Strauss, 1968a: 189-190). Sus grandes unidades constitutivas, 
que se “despegan” del fundamento lingúístico, serían los mitemas, 
configurados como haces de relaciones que se organizan como nú- 
cleos de significaciones cuya lógica combinatoria es la que otorga 
sentidos al discurso. Cabría aquí retomar la reflexión del mismo 
autor (1968b: 24-25) referida al paralelo existente entre el mito y 
la obra musical: ambos deben sus estructuras a partituras subyacen- 
tes, ambos son lenguajes que trascienden el plano del lenguaje 
articulado y ambos superan la antinomia entre la historicidad que les 


2 Es dificil adjudicar a otras culturas una noción de lo sagrado equivalente a la 
existente en la tradición judeo-cristiana. En esta concepción lo sagrado está vin- 
culado a “lo santo”, “lo divino” o “lo bueno”. En cambio, en otras tradiciones lo 
que con mayor propiedad podríamos llamar extrahumano no implica necesaria- 
mente una actitud de bondad, ya que posee una dualidad ética que responde al 
tipo de intercambios transaccionales que mantenga con los seres humanos (ofren- 


das a cambio de favores). 
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es propia y la atemporalidad de sus estructuras, conjugando la dia- 
cronía con la sincronía.? La óptica estructuralista demostró que el 
mensaje mítico admitía lecturas insospechadas; se podrá tal vez no 
estar de acuerdo con lo que el mismo Lévi-Strauss leyó en tal o 
cual mito, pero creo que demostró que una lectura alterna es posi- 
ble. Queda claro que el mito es un mensaje que admite múltiples 
lecturas sin que necesariamente una de ellas sea la única posible. Y en 
el caso que estoy exponiendo, la pobreza compartida por todos los pueblos 
indígenas opera como una estructura subyacente que condiciona la reiterada 
aparición de ciertos mitemas similares, un mensaje compartido por socieda- 
des sin relaciones históricas o culturales posibles. Así, como veremos, en- 
contramos “mitos de privación” desde Tierra del Fuego hasta los 
márgenes meridionales del río Bravo.* 

Ahora bien, los mitos que formaban y forman parte de los sis- 
temas religiosos de muchos de los pueblos de Oaxaca, de México 
y de América Latina, fueron con frecuencia suplantados por los 
mitos de la religión católica impuesta por los colonizadores, razón 
por la cual muchos de ellos se han perdido o dejaron de ser conside- 
rados como relatos verídicos. Este último proceso es el que se deno- 
mina “desacralización del mito”, ya que éste deja de ser creído cier- 
to y pasa a ser considerado como un cuento que relatan los abuelos. 
Sin embargo, estos “relatos de los abuelos” constituyen uno de los 
testimonios de los ricos y complejos sistemas de pensamiento loca- 
les desarrollados durante milenios. Pero, por otra parte y a pesar de 

3 Esto contradice la misma distinción levistraussiana entre sociedades “frías” y 
“calientes”. No existe esa historicidad cerrada, mítica, que integra el aconteci- 
miento en las sociedades “frías” que buscan gracias a las instituciones e ideologías 
existentes anular de manera casi automática el efecto que los factores históricos 
podrían tener sobre su equilibrio y su continuidad. Esto supone que tendrían una 
historicidad congelada, en tanto que las otras interiorizarían resueltamente el de- 
venir histórico para hacer de él el motor de su desarrollo, El registro etnográfico 
consciente de las trasfiguraciones internas de las sociedades llamadas “frías” lo 
contradice, 

* Las razones para esta arbitraria limitación geográfica son exclusivamente de- 
rivadas de mi especialización etnológica en América Latina y en la posibilidad 
de ofrecer algunos testimonios recogidos personalmente. No tengo duda de que 
una amplia exploración bibliográfica ofrecería un vasto registro de similares tipos 


de mitos, tanto en América del Norte como en el resto de las culturas del mundo 
que hayan padecido situaciones coloniales. 
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la pérdida de su normatividad y vivencia sagrada, los mitos ofrecen 
a los miembros de las culturas nativas datos fundamentales referi- 
dos a sus propios principios y ordenamientos lógicos y simbólicos. 
Lo que me importa destacar es que en la narración mítica, igual 
que en el acto de escuchar música, la participación estética del es- 
cucha no está necesariamente guiada por la comprensión, sino bá- 
sicamente por el acto de compartir una emoción. Oír un relato 
mítico, aun habiendo perdido la capacidad de creer en él, puede 
ser equivalente al acto de escuchar la vieja música de la cultura en 
la que se conjugan la apelación emotiva al pasado y sus enseñanzas 
para el presente. Así, aunque un escucha nativo pueda conocer los 
orígenes “históricos” seculares de los blancos, o tener una clara con- 
ciencia política de las contradicciones étnicas del presente, podrá 
sentirse aún conmovido o motivado por las narraciones que refie- 
ren al origen de la presencia de los irreductibles “otros”. 


La invención del otro por los “bárbaros” 


Oaxaca en particular y México en general son ámbitos en los cua- 
les las deidades locales se conjugan con otras reformuladas para 
cumplir con similares propósitos que las preexistentes; se les cam- 
bia de nombre para poder rendirles culto sin ser reprimidos, o se 
adicionan deidades importadas de acuerdo con la tradicional pers- 
pectiva incluyente del politeísmo. Los códigos simbólicos propios 
de cada cultura han “leído y traducido” los símbolos del cristia- 
nismo de acuerdo con su propia lógica y construido entonces un 
marco referencial para su orden social que logra excluir la even- 
tual contradicción entre lo propio y lo apropiado (M. Bartolomé, 
2008a). Algo similar ocurre cuando las ontologías locales intentan 
explicar la existencia de los diferentes, de los “blancos”, siguiendo 
los parámetros de sus propias lógicas simbólicas. Pero si los mitos 
tratan de explicar el origen de la presencia de esa “otredad” que se 
impone de manera avasallante, también tratan de explicar la conse- 
cuencia o consecuencias de dicha presencia, que históricamente se 
ha constituido como sistemas coloniales y neocoloniales opresivos, 
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orientados a despojar y explotar a las poblaciones nativas. Precisa- 
mente, a estos últimos relatos los califico como mitología de privación 
(M. Bartolomé y Barabas, 1996; M. Bartolomé, 2008a), entendida 
como una variedad de las mitologías de contacto, Esto es, una reflexión 
simbólica que surge para explicar el despojo de los indígenas y la 
apropiación diferencial de bienes de los no indígenas. A través de 
este tipo de relatos, las víctimas del colonialismo tratan de definir 
el origen de la culpa que dio lugar a la situación actual, explicarse el 
porqué del castigo histórico que han recibido, porque aún más in- 
tolerable que los padecimientos sufridos sería su falta de sentido. 
Esta situación crítica que los pueblos indígenas han vivido desde la 
época colonial puede caracterizarse como de privación múltiple? ya 
que es económica, política, social, religiosa y psicológica. Su viven- 
cia prolongada genera ideologías de precariedad existencial e infe- 
rioridad social, que en sus expresiones más anómicas conducen a la 
orfandad de significados del mundo. La mitología de privación es en- 
tonces una expresión contemporánea de la privación múltiple, in- 
ternalizada por la sociedad y reproducida en el sistema simbólico, 
que exhibe las relaciones interétnicas como relaciones desiguales 
entre los poseedores de los bienes y los desposeídos, entre los privi- 
legiados y los que sufren. Esta mitología explica simbólicamente las 
causas de la pobreza, otorgando de esta forma sentidos posibles a los 
padecimientos (M. Bartolomé, 1976: 545). 

Comenzando por algunos de los pueblos de Oaxaca, los lla- 
mados chontales (lajpima, los “parientes”) de la Sierra Sur, se re- 
gistra un relato del nacimiento de Cristo en el que la Virgen pedía 
al santo patrono de los chontales que se revolcara en la placenta. 
Debido a que éste se negó, su pueblo fue condenado. a trabajar dura- 
mente y a vivir en la pobreza. En cambio, el santo patrono de “los de 
afuera” (los extranjeros, no parientes) accedió a revolcarse, y como 
recompensa la deidad les otorgó más bienes y prosperidad que po- 
sibilitan una vida más fácil (M. Bartolomé y Barabas, 1996: 219). 


5 YoninaTalmon (1975) ha definido privación múltiple como el efecto combi- 
nado de la pobreza, la baja condición social y la ausencia de poder que generan 
situaciones de inseguridad que no pueden scr superadas con los medios con que 
la sociedad cuenta. 
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Los santos patronos son los emblemas identitarios de los pueblos y 
comunidades indigenas de Oaxaca; sus acciones repercuten sobre 
la colectividad de los creyentes, aunque éstos no tengan responsa- 
bilidad en los hechos que se narran. Así lo ejemplifican otros tipos 
de relatos que dan cuenta del papel fundacional de los santos, cu- 
yas presencias y deseos suelen dar origen a los pueblos y localida- 
des. Por lo tanto, no es nada aventurado destacar que este relato 
reproduce las lógicas intervinientes en las representaciones sociales 
que aluden al papel fundamental de los santos, que forman parte 
de las cosmologías locales, aunque sus figuras sean de origen cató- 
lico. Pero el culto que se les rinde y su vivencia social remiten a 
principios y códigos nativos, aunque esos códigos expresan ahora 
la vivencia de una derrota, ya que justifican la privación del pueblo 
chontal y la abundancia adjudicada a los “de afuera”. 

A su vez, entre los mixes (ayuuk) existe un motivo en el ex- 
tenso ciclo de Cong Hoy, héroe cultural mesiánico que sigue siendo 
objeto de culto y referente ideológico, quien entra en conflicto 
con su hermana Santa Dios, que lo abandona llevándose el maíz, 
el frijol y el chile hacia la costa y dejándolo en la mayor pobreza 
rodeado por sus hijos hambrientos. Aunque después Cong Hoy 
obtiene el perdón de su cruel hermana y consigue que vuelvan a 
darse las cosechas, queda el precedente de que todos los bienes 
pueden desaparecer súbitamente.* En este caso, la causa de la po- 
breza de los indígenas es el conflicto entre las entidades míticas, 
pero en esa disputa interviene la deidad de los no indios, que es 
hermana pero rival del héroe ayuuk. De esta manera, y tal como 
ocurre en diferentes sociedades nativas contemporáneas, la mitolo- 
gía otorga una explicación a la privación y el sufrimiento actuales, 
proporcionando un marco simbólico para la comprensión del con- 
flicto interétnico. Á este código mítico, quizá derrotista, que ex- 
presa una vivencia de la privación y de la dominación simbóli- 
camente legitimada, se contraponen las rebeliones mesiánicas del 
pasado y las movilizaciones etnopolíticas actuales, que alientan la 


* Este relato fue recogido, aunque en forma fragmentaria, en la localidad de 
Tamazulapan por nuestra entonces colaboradora, la lingúista mixe Margarita Cor- 
tés, en abril de 1997. 
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esperanza y la acción orientadas hacia el rechazo de los coloniza- 
dores y la reapropiación de un mundo del que anhelan volver a ser 
destinatarios. 

Para los zoques de las selvas de Chimalapas, en el istmo oaxa- 
queño, la hegemonía de zapotecos y mestizos se debe a una com- 
petencia entre los santos patronos Vicente Ferrer de Juchitán 
(zapotecos), Santiago de Niltepec (mestizos) y san Miguel de Chi- 
malapas (zoques). Al producirse una batalla entre santos, san Miguel 
(el santo zoque) voló hasta el campo de batalla, exterminó a los 
enemigos y fue a presentarse ante Dios acompañado del santo de 
los zapotecos de Juchitán y del de los mestizos de Niltepec. Dios le 
ofreció de recompensa a san Miguel ganado, oro y un reloj, pero 
éste no aceptó, y entonces los bienes fueron entregados a los santos 
de zapotecos y mestizos. Cuando san Miguel se arrepintió y pro- 
testó, sólo le fue concedida una tralladora (aparejo) para hacer me- 
cates, lo que lo condenó a la pobreza junto con su pueblo (Trejo, 
2005: 198). La región multiétnica del istmo de Tehuantepec fue 
conquistada hacia el siglo xv por zapotecos provenientes de los 
valles centrales; desde esa época se transformaron en el grupo se- 
ñorial rector de las otras colectividades étnicas locales (zoques, mixes 
de la región baja, huaves y chontales de la costa). Dicha situación 
ha llegado hasta el presente, cuando los zapotecos binizá consti- 
tuyen el grupo económicamente dominante e ideológicamente 
rector de la región, desempeñando el papel que en otros ámbitos 
ocupan los mestizos. El relato justifica este jerárquico sistema inter- 
ético nativo. La evangelización implicó la creación de un nuevo 
discurso; los viejos sistemas simbólicos se vieron alterados por la 
continua penetración de los nuevos significantes y. significados, sím- 
bolos y sentidos, que paulatinamente ingresaban en su ámbito. Su 
impacto no podía ser ignorado ni eludido, y con el correr de los 
años sus mismas elaboraciones simbólicas se vieron sutil o intensa- 
mente permeadas por significaciones y representaciones que no es- 
taban originariamente comprendidas en los códigos de los textos 
culturales preexistentes (M. Bartolomé, 1990 [1988])). 

Los sistemas cosmológicos desarrollan sus propias estructuras 
de cognición y de sentido que los van construyendo y reconstru- 
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yendo a lo largo del tiempo, lo que demuestra su historicidad y 
dinamismo. Así, por ejemplo, la utilización de psicotrópicos o el 
viaje onírico por parte de los especialistas chamánicos de los chati- 
nos (cha'cñá) van reestructurando gradualmente las cosmologías 
de acuerdo con las enseñanzas recibidas en las comunicaciones con 
lo extrahumano. Antes las deidades debían pronosticar el probable 
resultado de las cosechas; ahora la interrogación de los ne ho'o 
(hombres santos) incluye las consecuencias de la reciente e incierta 
migración a los Estados Unidos (M. Bartolomé y Barabas, 1996). 
Los cambios en la realidad social de cada grupo requieren de una 
ampliada explicación cosmológica que implica la construcción de 
nuevos discursos provistos de sentidos para entender los cambios en 
el mundo. 

Ejemplo de lo anterior lo constituyen los cuicatecos, quienes 
son una sociedad donde se registra una alta migración, una cultura 
de migrantes cuyos referentes normativos y axiológicos no son 
equiparables a los de otro grupo migratorio, sino que se vinculan 
con una específica realidad étnica. El territorio considerado propio 
no es sólo la aldea de nacimiento, sino un ámbito territorial mon- 
tañoso presidido por las potencias opuestas y complementarias del 
Cerro Cheve y del Cerro del Rayo. En el primero se encuentra la 
Cueva Cheve, lo que algunos traducen como Cueva del Diablo, 
donde se realizan rituales cuya naturaleza se considera oscura, ya 
que se los supone dedicados a realizar maleficios a los enemigos, la 
cueva que es utilizada por los brujos para “dañar” a las personas a 
través de invocaciones al aspecto maligno de las deidades locales, y 
establecer compromisos espurios en los que el individuo debe en- 
tregar el alma a cambio de bienes y dinero.” Su opuesta es la Cue- 
va del Rayo, a la que todos insisten en considerar como un templo 


7 Las investigaciones arqueológicas en la Cueva Cheve han encontrado evi- 
dencias materiales de cultos sacrificiales que se remontan al periodo Clásico. Tal 
vez el hallazgo más significativo haya sido una tableta de madera incrustada con 
turquesas que forman un complejo diseño con figuras humanas realizadas de for- 
ma semejante a las de los códices, y que corresponderían al estilo posclásico co- 
nocido como mixteca-puebla, lo que resulta coherente con la tradición mítica de 
la ancestralidad nobiliaria local. Pero también se han encontrado veladoras, huesos 
humanos y de animales, flores secas, listas de nombres escritos en papel, muñecos 
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sagrado y benéfico, donde mora el Señor del Rayo u Hombre 
Rayo (Sa'an Davi), y a la que se acudía hasta hace unos 60 años 
para solicitar lluvias. Este Señor del Rayo es la figura cosmológica 
que ocupa un papel fundamental dentro de la cosmología cuicateca 
(Schouten, 1991). Las peregrinaciones a la cueva eran públicas e 
incluían las bandas de los pueblos, pero se dejaron de practicar por 
razones que nadie sabe explicar muy bien, aunque muchos las atri- 
buyen a la influencia católica. Ahora, a pesar de las sequías, que in- 
crementan cl número de migrantes, al parecer no se atreven a rea- 
nudar el antiguo culto, aunque atribuyen a su ausencia la precariedad 
de las actuales condiciones de vida. Así lo expone el siguiente relato, 
ya que intenta justificar las penurias del presente como consecuen 
cia de una trasgresión cosmológica cometida por toda la sociedad 
en un tiempo remoto (recogido en Santos Reyes Pápalo, 2005): 


El Rayo estaba aquí (en el pueblo) y su mujer estaba allá (hacia la 
fértil región chinanteca) por donde llueve todavía; pero parece ser 
que ya no le hacian caso. Ya no le llevaban ofrendas a la Cueva del 
Rayo (Ya Vakudave). Porque antes cada vez que le llevaban ofrendas 
llovía, pero cuando le dejaron de llevar ofrendas, Rayo se molestó y se 
fue a donde está su mujer. Es desde entonces que empezó a escasear 
el agua. Antes la temporada de aguas era igual para nosotros que para 
los chinantecos; pero el Señor Rayo se molestó y se fue. Ahora en la 
cueva sólo quedan vestigios de platos y de ollas, porque la gente ya no 
quiere ir a dejarle ofrendas. Fue hace como 70 años que los curande- 
ros (so'ocueae) del pueblo dejaron de hacer ofrendas en la cueva. 


En la cultura cuicateca, como en muchas otras de Oaxaca, existe 
la ideología de que antes todo era mejor, que todas las cosas fun- 
cionaban de manera coherente y armónica, que había bastante 
alimento y buenas cosechas, y los habitantes no tenían necesidad 
de migrar para conseguir comida y edificar sus casas. Pero desde 
que abandonaron sus tradiciones, o algunas de las tradiciones con- 
sideradas muy significativas, fueron castigados por los dueños o 


con alfileres y otras evidencias de la vigencia contemporánea del culto (Stelle y 
Snavely, 1997). 
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señores de la naturaleza de los que depende la reproducción de la 
vida. Es por ello que se ven obligados a emigrar hacia otros luga- 
res, castigados con la privación de la lluvia y de los productos tra- 
dicionales, victimas de sus propios anhelos de bienes y dinero. Es 
decir, que se asumen como responsables de la situación actual, que 
en realidad es producto del accionar del neocolonialismo estatal y 
eclesiástico. 


Una presencia mexicana 


En todo México se puede advertir que cuando las sociedades indí- 
genas piensan su inserción dentro de los actuales sistemas inter- 
étnicos, suelen registrarse dos grandes tipos de procesos reflexivos. 
Uno es el que está presente en las movilizaciones etnopolíticas y 
que posee un discurso explícito, propio o apropiado, que tiende a 
analizar, con menor o mayor claridad, las causas y características de 
sus posiciones sociales subordinadas. Se trata de una expresión dis- 
cursiva que recurre a argumentos comprensibles para la lógica es- 
tatal (más o menos occidental) y que plantea sus demandas dentro 
de esa misma lógica, tales como dotaciones agrarias, derechos au- 
tonómicos, educación bilingúe, etc. Pero por otro lado se registra 
un discurso estructurado dentro de los parámetros del sistema cul- 
.tural propio, que intenta comprender la precariedad del presente 
de acuerdo con el marco referencial que le ofrecen sus propios 
códigos simbólicos. El discurso de tipo occidental es bastante co- 
nocido, puesto que está presente en una multitud de documentos 
y en las demandas políticas de organizaciones o individuos. Mu- 
cho menos conocido es el discurso referencial mítico que trata de 
entender la conflictiva realidad en la que están insertos, de acuerdo 
con los recursos simbólicos derivados de sus aproximaciones cog- 
nitivas al pasado y al presente. La sola existencia de estos mitos inter- 
étnicos revela la plasticidad del discurso mítico, capaz de proyec- 
tarse sobre nuevas realidades y convertirlas en símbolos compatibles 
con la propia experiencia simbólica.Veamos algunos ejemplos pro- 
venientes de distintos ámbitos culturales y geográficos de México 
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que permiten dar cuenta de la intensidad de la presencia de esta 
recurrente interpretación mítica. 

Es interesante destacar que con alguna frecuencia se señala la 
existencia de un origen compartido por indigenas y blancos, tal 
como lo plantean los o'odam de Sonora, para los cuales indígenas 
y mestizos formaban parte de una categoría indiferenciada antes 
de que ocurrieran sucesos del tiempo originario que marcaron la 
separación. El mito relata que un águila raptaba a la gente y la lle- 
vaba a su cueva amontonándola en una gran pila. El miedo hizo 
que los o'odam pidieran a su hermano mayor, el héroe Titoi, que 
los ayudara, y éste, transformado en mosca, se introdujo en la cue- 
va, recuperó su forma y derrotó al águila. Después fue sacando a la 
gente del montón, y los primeros que salieron fueron los o'odam y 
los apaches. Finalmente salieron las personas de abajo, que habían 
quedado blancas y frías, quienes fueron los antepasados de los chú- 
chikas (blancos). Pero para compensar a éstos, l'itoi les entregó las 
plumas de águila que dieron origen a las lapiceras, la escritura y el 
consecuente dominio cultural (Aguilar Zeleny, 2005). Como ya lo 
he señalado, la mitología de privación se refiere a una apropiación, 
pérdida o posesión diferencial de los bienes, lo que da lugar a la 
supremacía de un grupo sobre otro. En este caso, la compensación 
para los pálidos blancos representó la fuente potencial de su domi- 
nio. Incluso en algunas versiones del mismo mito el águila les en- 
trega directamente bolígrafos, actualizando así la arcaica noción de 
pluma de escribir. En otros casos el castigo o la pérdida de los indí- 
genas proviene de una prueba que no lograron resolver y en la que 
fueron superados por “los otros”. 

Un ejemplo de pérdida por incumplimiento con lo sagrado lo 
proporciona la mitología de los teenek de la Huasteca, entre quie- 
nes se registró la siguiente narración: los abuelos de los indígenas y 
de los miestizos encontraron tirado en un camino a un anciano des- 
nudo, que al parecer era Jesucristo en completo estado de ebrie- 
dad. Los teenek se rieron y se alejaron, pero los mestizos lo re- 
cogieron y lo vistieron. Al advertir Dios el hecho, condenó a los 
teenek a ser pobres y mal vestidos, en tanto que favoreció a los mes- 
tizos con buenas ropas y riquezas (Valle et al., 2005). 
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Esta mitología del origen de la privación contemporánea suele 
estar acompañada por una reflexión de la misma naturaleza que 
propone la superioridad moral de los indígenas ante los no indíge- 
nas, identificados con las fuerzas del mal o con las impurezas que 
introducen el caos en la vida social. Se trata de una recuperación 
simbólica de la propia autoestima a pesar de las condiciones objeti- 
vas que imponen la subordinación social. En muchos de los grupos 
indígenas de Oaxaca (Zzapotecos, mixtecos, chatinos, chinantecos, 
zoques, etc.) hemos recogido la noción de la existencia de un ser 
poderoso, en algunos casos identificado con el Señor del Cerro, 
elegantemente vestido como occidental, que ofrece riquezas a 
cambio del alma de los viajeros con los que se encuentra en los 
caminos. Dentro de las cosmologías locales, el Señor o Dueño del 
Cerro es una entidad extrahumana que controla el acceso a las ri- 
quezas contenidas dentro de las montañas, de acuerdo con la tradi- 
ción mesoamericana de la Montaña Sagrada, entendida también 
como “cerro de bastimentos”. Esto designa al lugar donde se con- 
centran los bienes, ya sea en forma de maíz, animales de caza, oro, 
joyas y, ya en la actualidad, electrodomésticos y automóviles. Cuan- 
do esta entidad éticamente ambigua ofrece ese contrato fáustico a 
los viajeros, bienes a cambio de su espíritu, los individuos se enri- 
quecen, pero sus vecinos reconocen que este acceso a una desme- 
surada posesión de bienes significa que el destino del propietario 
está sellado, tal como lo demuestra la rapidez con que su cuerpo se 
descompone después de la muerte. Este “catrín” (elegante occi- 
dental) o “sombrerudo” (charro) que encarna a las tentaciones del 
Demonio es siempre blanco, y las riquezas que ofrece son por lo 
común enumeradas como productos occidentales, tales como auto- 
móviles, camiones, armas de fuego, electrodomésticos, etc. El que 
quiera seguir por un camino recto, respetando la vida comunitaria 
y su propia cultura, no debe entonces tratar con el Diablo. El Dia- 
blo es blanco y, al parecer, capitalista. 

De la misma manera para los rarámuris (llamados tarahuma- 
ras), los chabochis (barbados, extranjeros) son hijos del Diablo, en 
tanto que ellos son hijos de Dios; sin embargo Dios es el hermano 
menor (a veces mayor) del Diablo, por lo que chabochis y rarámuris 
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son en realidad primos (Porras, 2005). Pero al ser los dos grupos hi- 
jos de hermanos del mismo sexo, es decir primos paralelos, se su- 
pondría que las alianzas matrimoniales no estarían bien vistas, ya que 
adquirirían un carácter incestuoso. Esto justifica la endogamia gru- 
pal y la necesidad, al menos teórica, de evitar las uniones interétnicas 
para mantener la ancestralidad e identidad diferencial de los rarámu- 
ris. Entre los teenek, conocidos como huastecos, a los mestizos se les 
atribuyen algunas de las características del Diablo, hasta el punto que 
se utiliza el mismo término, teeneklab, para designar a ambos (Valle et 
al., 2005). La identificación del “otro” con lo maligno, con lo demo- 
niaco, corresponde a una irrupción de la cosmología cristiana en el 
mundo indígena, ya que asume el dualismo ético de las deidades en 
oposición del monismo tradicional en el que las deidades no son ni 
buenas ni malas en sí mismas, puesto que sus conductas dependen 
de las relaciones de interacción que se tengan con ellas. Los guari- 
jíos de Sonora también se consideran hijos de Dios, confrontados 
con los yoris, mestizos o blancos, hijos del Diablo, incapaces de lo- 
grar una adecuada comunicación con las deidades debido a que pre- 
tenden hacer ceremonias utilizando la lengua castellana, en lugar del 
idioma guarijío, siendo a la vez identificados con los mismos prin- 
cipios clasificatorios que sirven para designar a todo lo vinculado 
con el inframundo (Conde, 2005). Para los mayas chamulas de Chia- 
pas, las diferencias entre los humanos se originaron después del dilu- 
vio que acabó con la primera tierra. A la inundación sobrevivió una 
mujer con un perro al que obligó a tener relaciones con ella, y de 
esa unión surgió el primer ladino, el primer mestizo. En cambio los 
chamulas fueron creados por el Padre Sol, quien les permitió ali- 
mentarse de su propio cuerpo (Gossen, 1979: 385). Al parecer queda 
bastante claro que están clasificando míticamente a los mestizos 
como “impuros hijos de perra”. 


La mitología de privación en América Latina 


La presencia de estos mitos de privación no constituye un fenómeno 
exclusivamente mexicano, ya que ha sido también registrado en 
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muchos de los pueblos nativos de América del Sur (M. Bartolomé, 
1976), aunque la riqueza de su análisis, que varía de acuerdo a los 
distintos contextos interétnicos, está lejos de ser agotada. Toda socie- 
dad sometida a un proceso dinámico se ve en la necesidad de modi- 
ficar su ideología. Por lo tanto, creo que ésta puede considerarse 
común a todos los pueblos indígenas que soportan similares formas 
de opresión y eventual redefinición existencial. Como resulta fre- 
cuente, la antropología brasileña, que posee una larga tradición en el 
estudio de la mitología, fue una de las primeras en registrar y anali- 
zar la importancia de este tipo de reflexión simbólica. Ya desde 1950 
Darcy Ribeiro había advertido que los mitos de origen que los cro- 
nistas recogieran entre los señoriales kadiweu señalaban que ellos 
estaban destinados a dominar a los otros pueblos del Chaco. Este 
destino había sido establecido por el héroe cultural Caracara de 
acuerdo a su distribución de la riqueza originaria: los kadiweu llega- 
ron tarde al reparto y no les tocaron tierras, pero sí las armas para 
despojar a los otros de las suyas. Los años de dominación blanca pe- 
saron sobre esta concepción hasta que en una versión recogida en 
1947 el sentido de dominio de los kadiweu fue transformado en hu- 
mildad, y la alegoría sobre la distribución de la riqueza sólo preten- 
día explicar su condición de pobres cazadores nómadas. Según Ri- 
beiro, estas formas simbólicas reflejan el drama de la destribalización 
y todos los desajustes que acarrea la sumisión al blanco dominador 
(1950: 32). Para los kaapor del Brasil, Mairá —su principal personaje 
míútico— era considerado como un indio kaapor por las narraciones 
tradicionales. En la actualidad hay dudas sobre el color de la piel de 
Mairá, quien en oportunidades aparece totalmente occidentalizado. 
Incluso hay relatos que informan que Mairá les enseñó a los blancos 
a hacer armas de fuego, herramientas, etc., y a los indios sólo arcos y 
flechas (Darcy Ribero, 1970). Como vemos, en el primer caso la 
mitología de privación se registra como una modificación del mito 
de los orígenes, y en el segundo caso como un nuevo mitema o epi- 
sodio del ciclo del héroe cultural, demostrando en ambos casos su 
clara conexión con la mitología tradicional. 

Otro distinguido etnógrafo brasileño, Julio Melatti (1972: 11), 
pudo vincular el mesianismo de los krahó con cl mito que relata el 
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origen de los blancos. Se trata de Auké, un héroe civilizador, que 
otorga bienes a los hombres, pero que provoca el rechazo teme- 
roso de éstos, que lo alejan de la aldea, razón por la cual Auké da 
origen a los blancos, exteriores a la aldea pero poseedores de los 
bienes. Este autor muestra cómo todo el grupo indígena intenta 
transformar sus relaciones con los blancos mediante un movi- 
miento sociorreligioso inspirado en este mito de origen de los 
“civilizados”, cuyos bienes anhelan poseer. Es decir, que la tradi- 
ción de la mitología heroica local sirve para tratar de explicar 
tanto la situación actual como las posibilidades de transformarla. 
Melatti profundizó en el estudio del tema, analizando el surgi- 
miento de los blancos dentro de un ciclo mítico de los indígenas 
amazónicos marubo (Melatti, 1985). Así advirtió que esta apari- 
ción fue desarrollada dentro del mito de Shoma Wetsa, que in- 
cluye ambiguos episodios de exo y endocanibalismo, del que pri- 
mero eran víctimas los marubo y después los “civilizados”. Uno 
de sus episodios incluye diferentes destinos para las almas de la 
entidad después de muerta. De éstas, la del lado izquierdo se 
transforma en “los civilizados”, para los cuales Shoma Wetsa fa- 
brica “todo”: rifles, haciendas, camiones, aviones, etc.* No cabe 
entonces duda de que la aparición de los “civilizados” (término 
local para blancos y mestizos) se formula dentro de la lógica sim- 
bólica preexistente. 

No intentaré aquí agotar los ejemplos sobre el tema, pero den- 
tro de la casuística brasileña vale la pena recobrar la pequeña anto- 
logía sobre “A chegada dos brancos”, publicada por el Instituto 
Socioambiental del Brasil en 2000, con un comentario del antro- 
pólogo Eduardo Viveiros de Castro. Los textos relatan el origen de 
los blancos según los krenak, los yanomami, los zo”é, los mawé, los 


* 3,C. Melatti (1985: 165) concluye señalando que “llegamos a dos series de con- 
clusiones. La primera de ellas consiste en la ya esperada constatación de que el 
mito de Shoma Wetsa recombina temas que se hallan presentes en otras socieda- 
des del continente, incluso, geográficamente muy distantes de los marubo. La se- 
gunda se refiere a cuestiones peculiares a las sociedades amazónicas próximas a los 
Andes Centrales, principalmente respecto a la imagen que construyen respecto a 
los incas percibidos también como civilizados” (en portugués en el original, tra- 
ducción mía). 
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baré, los sateré-mawbé, los desana, los kuikuru y los wapishana, dan- 
do cuenta de la difusión panamazónica de este tipo de mitemas. 
Sin embargo el análisis de Viveiros está orientado por una óptica 
estructuralisla que le impide aproximarse al drama social que ex- 
presa la narrativa. Su punto de partida es el ensayo del pionero es- 
tructuralista brasileño Roberto da Matta (1979) quien advirtió en 
el mito de origen de los blancos entre los timbira, cl mito de Auké, 
una inversión del mito del origen del fuego, lo que lo ubicaba 
dentro de la mitología tradicional.? Así, Viveiros reflexiona sobre la 
lógica mítica que presupone la existencia de los blancos en el 
tiempo de los orígenes, atribuyéndola a que una de las característi- 
cas de la estructura constitutiva de esa construcción artificial que 
llama el “pensamiento indígena” (?) es la operación dicotómica 
que le impide pensar un término sin concebir de manera simultá- 
nea su opuesto. Así, el surgimiento de los indios supone el surgi- 
miento complementario de los blancos. De la misma manera in- 
terpreta los mitos que llama de la “vida breve”, que relatan la 
pérdida de la inmortalidad o de capacidades humanas resultante de 
una mala elección de los antepasados, lo que da lugar a una priva- 
ción actual, como expresión de un pensamiento dual que requiere 
que para que haya algo debe existir lo contrario, es decir, que para 
haber muerte tiene que haber individuos que no mueren, y éstos 
serían los blancos. En ese diálogo de símbolos, atribuidos a un in- 
- demostrable “pensamiento amerindio” que hace recordar a la ar- 
caica “mentalidad prelógica” de Lévy-Bruhl (1974 [1927]) o al 
“pensamiento salvaje” de su referente Lévi-Strauss (1964), la socie- 
dad concreta desaparece y es remplazada por símbolos producidos 
por características inherentes a un tipo de pensamiento ahistórico 


” Da Matta sostiene que los mitos son formas de producción y reproducción 
de significado en una cultura. En este caso, los tinbira consiguen explicar aconte- 
cimientos desconocidos y dificiles de expresar, como el origen del hombre blan- 
co y su relación con las sociedades indígenas, a partir de una narración concreta y 
de construcción sencilla, en lo que Lévi-Strauss llama bricolage. Al fin la comuni- 
dad krahó asume cierto sentimiento de culpa, ya que si no hubieran acabado con 
Auké serían como los blancos, pero cuando Auké ofrece a los indios la condición 
de blanco en forma de armas de fuego, ellos las rechazan y eligen seguir con sus 
métodos y costumbres. 
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y al parecer incapaz de reflexionar sobre los cambios contextuales 
por los que atraviesa la sociedad.'” 

En muchos casos, la mitología de privación propone una inver- 
sión simbólica de los procesos históricos, haciendo a los indigenas 
responsables de su actual pobreza como resultado del proceso de 
aculturación del cual se sienten culpables, aunque les fuera im- 
puesto desde el exterior. Igual que en el caso oaxaqueño de los 
cuicatecos, los tikuna del Brasil creen ahora que sus padecimientos 
se deben al incumplimiento colectivo de sus normas culturales, en 
realidad producto de la dominación de misioneros y hacendados. 
De esta manera se internaliza una ideología de subordinación exis- 
tencial motivada por actos de los que las propias víctimas del des- 
pojo se consideran protagonistas y culpables. Se exime a los blan- 
cos de sus responsabilidades y se propone una culpa original de la 


cual resulta la precariedad del presente, así lo expone F Ullán de 
la Rosa (2006): , 


Cuenta el génesis ticuna que los dioses gemelos Yoí e Ipi crearon a 
los magiita (término que utilizan para denominarse a sí mismos en su 
lengua), inmortales, sabios y poderosos, y que así vivieron con ellos 
durante mucho tiempo en una montaña mágica, el Taiwegiine, espe- 
cie de Jardín del Edén. Hasta que un día una parte de los magiita 
desobedeció las reglas establecidas por Yoí; en particular dejaron de 
observar los ritos de iniciación femenina (worekú) y de vivir en ma- 
locas, elementos fundamentales en la cultura ticuna. La desobedien- 
cia provocó la ira del dios, que los expulsó de Taiwegíine, los conde- 
nó a la mortalidad y a perder sus poderes y su sabiduría. Como 
consecuencia de este “pecado original” nacieron los actuales ticuna, 
seres débiles, inferiores que, debido a esa debilidad, pronto cayeron 
bajo el poder de los blancos. 


» Pero este autor señala con razón como consecuencia de estos mitos: “Lo 
que dicen estas narrativas es que la relación con los blancos existió desde siempre. 
No hubo ni hay “contacto” que no fuese o sea una actualización —aunque desas- 
trosa— de una realidad desarrollada en el discurso de los orígenes. Los personajes 
“históricos” (los que figuran en los mitos históricos) coexisten sin solución de 
continuidad ontológica con los personajes míticos” (Viveiros de Castro, 2000, 
traducción mía). 
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Diferente es la empresa que desarrollara Jonathan Hill (1988) al 
advertir la difusión de esos motivos míticos tanto en las tierras altas 
como en las bajas de Sudamérica. Dicho autor propone precisa- 
mente que la existencia de esta clase de narrativa supone la con- 
junción de una conciencia mítica con una conciencia histórica, 
que no son excluyentes. A su vez, el brasileño Carlos Fausto (2002) 
analizó la mitología sobre el origen de los blancos entre los pa- 
rakaná, un grupo tupí del Brasil, destacando que la experiencia del 
contacto se multiplica en una gran cantidad de mitemas sobre este 
hecho histórico. Propone así la existencia de un “alargamiento de 
los mitos”, lo que produciría una “condensación mítica, que supo- 
ne una chamanización del discurso al intervenir entidades extra- 
humanas. Destaca que los parakaná no distinguen entre historia y 
mito, y establece una diferenciación entre ambos basada en la ca- 
pacidad de acción de los protagonistas, que en el primer caso se- 
rían humanos y en el segundo, humanos y extrabumanos. Conclu- 
ye entonces Fausto señalando que la llamada capacidad de acción 
histórica para los indígenas (historical agency) sería la acción chamá- 
nica sobre el mundo. Én este mismo sentido hace mucho tiempo 
que Georges Balandier (1975: 211) había apuntado la relación for- 
mal existente entre el mito y la historia, en la medida en que am- 
bos son relatos. Incluso señala que toda narración histórica combi- 
na en su discurso algo de myrhos y de logos, donde frecuentemente 
el primero tiende a predominar. Aceptando entonces la existencia 
de una “agencia simbólica”, no es nada extraño que la mitología de 
contacto conjugue el mito con la historia dentro de una totalidad 
simbólica que no necesita diferenciaciones internas. De allí que 
estos relatos resultan fundamentales para comprender los contextos 
y procesos históricos por los que ha atravesado cada cultura. Esta 
narrativa presenta entonces a los indígenas como protagonistas te- 
flexivos de los procesos históricos, pero que se expresan en sus propios 
términos y símbolos. 

En otros ámbitos de las tierras bajas sudamericanas también se 
registran numerosos ejemplos de la mitología de privación. Para 
los campa del Perú, los viracocha (blancos) estaban dentro de una 
laguna de la que fueron sacados por el error de un indígena. Al salir 
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mataron a todos los campa menos a un chamán. Mediante el au- 
xilio de un animal mítico que le proporciona la “yerba mágica” 
(coca), el chamán puede matar a todos los blancos (éste sería un 
motivo del tipo “la vida breve” de Eduardo Viveiros de Castro). 
Sólo un hombre se salva y huye al río Ucayali donde, desde en- 
tonces, hay muchos blancos. También existe un mito campa según 
el cual las hachas, los machetes y los instrumentos metálicos en 
general son enviados por el dios usando de intermediarios a los 
blancos y a los indígenas andinos (Varese, 1968). Los piaroa de la 
Amazonia venezolana tratan de adaptarse a la nueva economía 
dominada por el monetarismo, explicando mitológicamente la 
conducta de los blancos. Para ellos el dinero es una manifestación 
concreta de poderes mágicos. Fue el héroe cultural de los piaroa, 
Wahari, quien decidió que los blancos debían ser ricos y los pia- 
roa pobres, puesto que distribuyó los objetos de metal entre los 
blancos, dejando a los indígenas solamente los recursos de la selva 
(Monoa, 1970). 


La reivindicación simbólica 


Las siguientes informaciones y reflexiones quizá no corresponden 
al título de estas líneas, aunque podrían (y deberían) dar lugar a un 
ensayo específico, por lo que me limitaré sólo a destacar su pre- 
sencia a través de un par de ejemplos. En varios grupos, en especial 
en aquellos que no han padecido prolongadas situaciones coloniales, 
suelen encontrarse narraciones que afirman la propia etnicidad en 
contra de la presencia y cultura de los blancos o criollos. En algu- 
nos casos, como hemos visto entre los mayas chamulas y para los 
teenek, se mantiene una afirmación positiva a pesar del colonialis- 
mo. Algo similar ocurre respecto a la superioridad moral que ma- 
nifiestan otros grupos mexicanos. Pero esto se hace particularmente 
visible en las sociedades nativas con las que los estados nacionales 
han establecido relaciones relativamente recientes. Así, por ejem- 
plo, los yanomami del Brasil y Venezuela, que han sido contactados 
en la segunda mitad del siglo Xx, cuyo “salvajismo” y “violencia 
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innata” han sido objeto de grotescas especulaciones por parte de 
antropólogos partidarios de la sociobiología, como el tristemente 
célebre Napoleón Chagnon (1968), responden al prejuicio étnico 
con su propia axiología que inferioriza a los infertorizadores. Gracias 
a la labor del antropólogo Bruce Albert (1999) podemos contar 
con los testimonios de sus protagonistas. El siguiente texto es un 


fragmento de una narración más extensa recogida por dicho colega 
(traducción mía): 


Los blancos son ingeniosos, tienen muchas máquinas y mercaderías, 
pero no tienen ninguna sabiduría. No piensan más en lo que eran 
sus ancestros cuando fueron creados. En los primeros tiempos ellos 
eran como nosotros, pero olvidaron todas sus antiguas palabras. En 
los primeros tiempos los blancos vivían como nosotros en la selva y 
sus ancestros eran poco numerosos. Oamama les transmitió también 
a ellos sus palabras, pero no escucharon. Pensaron que eran mentiras 
y se pusieron a buscar minerales y petróleo por todas partes, todas 
esas cosas peligrosas que Oamama quiso ocultar bajo la tierra y bajo 
las aguas porque su calor es peligroso, Pero los blancos las encontra- 
ron y pensaron hacer con ellas herramientas, máquinas, autornóviles 
y aviones. Entonces se tornaron eufóricos y se dijeron: ¡nosotros so- 
mos los únicos en ser tan ingeniosos, sólo nosotros sabemos fabricar 
las mercaderías y las máquinas! Fue en ese mornento en que ellos 
perdieron realmente toda sabiduría. Primero destruyeron su propia 


tierra antes de ir a trabajar en la de los otros para aumentar mercade- 
ría sin parar. 


En otras ocasiones, la sociedad nativa afirma su superioridad en 
términos de su axiología, aun reconociendo el poder fáctico que 
obra en manos de los blancos. Un buen ejemplo se encuentra en 
la mitología antropogónica de los desana, habitantes de una de las 
afluentes amazónicas del Río Negro, quienes incluyen en sus mi- 
tos a los blancos, estableciendo a nivel cosmológico las caracteristi- 
cas y comportamientos destructivos de estos “hermanos menores”, 
ya que fueron estipulados por el héroe cultural desde el comienzo 
de los tiempos. No me puedo resistir entonces a reproducir mi 
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traducción de un fragmento del extenso relato recogido y publica- 
do por una colega francesa:'! 


Para nosotros, los imiko-masi, “la gente del universo”, los desana, la 
humanidad entera, tanto los indios como los blancos, tienen cl mismo 
origen. Cuando Pamiri-gasiru (La Canoa de las Transformaciones) 
llegó al Río Uaupés, los ancestros de la humanidad ya tenían forma 
humana y comenzaron a salir por el agujero de la Canoa. Los ances- 
tros de aquellos que serían los blancos también estaban en la Canoa. 
Ellos fueron los últimos en salir. Nuestro héroe fundador Yebá-goami 
los mandó hacia el sur, diciéndoles que allá ellos podrían hacer la 
guerra, ellos podrían robar y atacar a las personas para sobrevivir. Para 
nosotros, que somos los hermanos mayores de los blancos, el Gran 
Ancestro nos dio la orden de quedar tranquilos, viviendo unidos y de 
manera pacífica. Pero a los hombres blancos les dio la orden de ganar- 
se la vida por la violencia, haciendo la guerra, matando. Así, cuando 
los primeros blancos llegaron a la región nuestros abuelos ya sabían 
que ellos venían para hacer la guerra [...] Yebá-goami les dio el rifle 
como arma. El rifle es el poder del blanco [...] Con el blanco salió 
también el misionero de la Canoa de las Transformaciones; los dos 
salieron juntos [...] Yebá-goami le dio al misionero un libro (la Biblia) 
para poder vivir. Nosotros ya sabíamos que el misionero llegaría con 
el blanco porque así lo había dicho Yebá-goami. Por eso cuando nues- 
tros ancestros vieron por primera vez a un misionero con su libro, ellos 
ya sabían que ese libro era su poder, su arma. Nosotros sabemos muy 
bien que ese libro es el arma del misionero [...] Nosotros vemos al 
blanco entrar en nuestra tierra en búsqueda de oro, de minerales. Ellos 
entran en nuestro territorio con violencia. Ellos quieren ser dueños 
de todas las cosas. Para nosotros, que somos los hermanos mayores del 
hombre blanco, Yebá-goami nos dio el poder de la memoria, la facultad 
de guardar todo en la temoria: nuestro saber no está en los libros. Pero al 
blanco, que fue cl último en salir de la Canoa de las Transformaciones 
se le dio el poder de la escritura. Les habían dicho que ellos podrían 
obtener todo lo que necesitaban con los libros. 


" Buchillet (1993). 
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Reflexiones sobre simbolismo y privación 


Retomando el tema de la privación, quisiera ahora detenerme bre- 
vemente en el mismo concepto de pobreza o privación, como lo he 
intentado en un ensayo anterior (M. Bartolomé, 2008a), ya que 
puede tener distintas acepciones de acuerdo con el tipo de contex- 
to histórico y cultural en el que se registra. En estos casos, como en 
todos, la reflexión debe tener en cuenta las diferentes percepciones 
que son las que otorgan su especificidad a los contextos intercultu- 
rales. Habría entonces que comenzar distinguiendo dos grandes 
modalidades diferenciales, que podríamos llamar pobreza absoluta y 
pobreza relativa. La primera no admite mayores reflexiones que las 
que ya ha hecho una ingente literatura especializada: cuando la 
gente no es capaz de satisfacer sus necesidades básicas de alimenta- 
ción y reproducción social, la pobreza es un dato absoluto, cuyos 
matices pueden variar, pero cuya sola existencia representa una 
afrenta a los derechos humanos de las poblaciones que la padecen. 
No cabe, en este caso, más que recordar que ningún Estado puede 
considerarse exitoso, ni presumir de sus logros, si parte de sus ciu- 
dadanos es víctima de privación alimentaria o padece enfermeda- 
des curables que en realidad se estaría en condiciones de remediar 
con una mejor distribución del ingreso. La segunda, la pobreza re- 
lativa, alude a una condición en la que los parámetros de referencia 
varían de acuerdo con las distintas lógicas culturales. Un ejemplo 
podrían ofrecerlo los criterios estadísticos a los que se recurre para 
establecer indicadores de pobreza. Así, en México se habla de la 
existencia de “promiscuidad” cuando toda una familia vive en una 
misma habitación, aunque ello forme parte integrante de la expe- 
riencia vital de la gran mayoría de las poblaciones nativas, tanto por 
las alianzas parentales como por las relaciones de trabajo-consumo 
compartidas dentro del grupo doméstico.'? 


12 En lo que atañe al ingreso familiar. las estadísticas oficiales son poco creíbles 
cuando registran las ganancias, puesto que a ningún campesino se le ocurriría di- 
vidir el precio de venta de su cosecha entre 12 y señalar ese monto como su in- 
greso mensual: cuando es interrogado sobre su acceso al dinero, si no vendió su 
cosecha en ese mes o en el mes pasado, dirá que no tiene ningún ingreso. 
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Por otra parte, en algunos contextos la autodefinición de po- 
breza no alude a la insatisfacción de necesidades básicas, sino a la 
falta de acceso al mundo de los bienes occidentales, como manu- 
facturas, clectrodomésticos, ropa, armas y demás objetos de los que 
son poseedores los blancos o los mestizos. En este sentido, la no- 
ción de pobreza remite también a una confrontación entre socie- 
dades, de las cuales la no indígena aparece como poseedora de la 
gran mayoría de los bienes disponibles en el mundo. Así, la pobreza 
indígena es vivida también como resultante de una apropiación 
diferencial de bienes instaurada desde el tiempo originario, porque 
lo que resulta cosmológicamente intolerable es la falta de significa- 
do.Y este significado lo otorga el mito, ya que tal como alguna vez 
lo destacara Eliade (1961: 11), toda mitología constituye una onto- 
fanía, una manifestación plenaria del ser que revela la estructura 
de lo real y los múltiples modos en los cuales los seres humanos se 
insertan en esa realidad. La capacidad ordenadora de los mitos que, 
a nivel del lenguaje, son palabras que circunscriben y fijan los 
acontecimientos, organiza la estructura de plausibilidad de la reali- 
dad. Los mitos representan así un recurso crucial ante las amenazas 
del caos y de la anomia —de la angustiosa pérdida de sentidos 
existenciales — que se ciernen sobre todos los órdenes sociales víc- 
timas de crisis o de relaciones de subordinación en los distintos 
momentos de su acontecer histórico. La pobreza material está 
acompañada entonces por una grave noción de privación existen- 
cial generalizada que suele nutrir (sin necesidad de hacerse explí- 
cita) los movimientos etnopolíticos contestatarios, y que puede 
alimentar fundamentalismos étnicos en ámbitos donde la frustra- 
ción social alcanza dimensiones cada vez más profundas. 

Por otra parte, hay otro factor fundamental que está en juego 
y que se refiere a las distintas lógicas económicas involucradas. 
Desde la colonia, la presencia europea fue signada por el capitalis- 
mo y su lógica de acumulación individual de bienes. En cambio, y 
aunque resulte una generalización un tanto excesiva, se puede se- 
ñalar que en el ámbito indígena prevalecía y, en muchos lugares 
aún prevalece, la economía social basada en la reciprocidad y la no 
diferenciación. Esto no se corresponde con una axiología descon- 
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textualizada, sino con una necesidad básica de las sociedades aldea- 
nas. Aun en los sistemas tributarios mesoamericanos, andinos y del 
área intermedia, las comunidades que integraban los Estados se re- 
gían por el principio de la reciprocidad equilibrada, que tiende a 
disminuir las tensiones de la vida comunitaria y aumentar su cohe- 
sión. Lo mismo ocurre en las tierras bajas tropicales y en los llanos, 
ya que la reciprocidad generalizada se registra tanto entre cazado- 
res como entre horticultores tropicales. De hecho, existen meca- 
nismos coactivos que tienden a inhibir la diferenciación social por 
medio de estrategias tales como la “envidia”, que despierta el pedido 
de la acción de los hechiceros sobre el envidiado que intenta aca- 
parar más bienes que los demás (M. Bartolomé y Barabas, 1982). 
Aquí nos encontramos con dos sistemas valorativos muy diferentes 
referidos a la riqueza y la pobreza, a la posesión diferencial de bic- 
nes o a la redistribución social de los mismos: el individualismo 
económico frente al colectivismo comunitario. Esto no excluye 
que la introducción masiva de nuevos bienes por parte de los blan- 
cos cree nuevas expectativas de posesión; aparecen así nuevas nece- 
sidades sentidas como tales, y la adquisición de esos bienes genera 
expectativas sociales ambiguas. Á veces se anhela poseerlos, incluso 
despojando a sus poseedores, como en el caso de los saqueos o en 
algunos movimientos mesiánicos; en otros se pide a las propias dei- 
dades que los otorguen, como sucede en el caso de los milenaris- 
mos, o con el “culto a las mercancías” (cargo cult) protagonizado por 
los cazadores chaqueños (L. Bartolomé, 1972). Pero desde esas 
épocas sólo el ingreso a la economía mercantil o al trabajo asalaria- 
do permite adquirirlos, y la generalización de la posición social y 
económica subordinada hace muy dificil la empresa generando 
una masiva frustración colectiva. 

La apropiación simbólica sigue muchos caminos. Veamos un 
caso: en la lógica mítica los hombres no inventan sus bienes, sino 
que éstos son otorgados por deidades o robados por héroes cultu- 
rales. Existiendo esta forma mítica que expresa un sistema de sig- 
nificaciones, aparece por ejemplo el dinero como un bien que no 
tiene significado dentro del contexto previo, no es un signo. En el 
caso de los wichí del Chaco argentino, este bien carente de signi- 
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ficado es incorporado a la estructura mítica al ser robado a los 
blancos por el héroe cultural Wekito; el robo permite relacionarlo 
con el contexto previo (mito heroico donde el héroe cultural roba 
bienes), transformándolo en un signo (M. Bartolomé, 1976), De esta 
manera los mitos reestructuran las antiguas construcciones de la rea- 
lidad para proporcionar y definir sentidos preexistentes para los 
nuevos objetos del conocimiento, integrándolos a la propia noción 
del mundo y otorgándoles una identidad posible, así como una 
ubicación en el espacio y el tiempo. La narrativa y su capacidad de 
apropiación simbólica hacen que lo no sabido, lo inexplicable en 
otros términos, como la presencia de los blancos y sus bienes que 
no figuraban en los mitos de origen, adquieran un significado y un 
sentido posible. El enigma de lo rea] se resuelve a nivel de las for- 
mas simbólicas reconstruyendo la imago mundi amenazada por la 
sinrazón de la falta de sentido. 

Reiteraré ahora algunas reflexiones que ya me habían suscitado 
los mitos que recogí entre los wichí en 1971 (M. Bartolomé, 1976). 
Prefiero ser redundante a tratar de decir las mismas cosas con dife- 
rentes palabras, puesto que este ensayo ratifica aquel ya lejano estu- 
dio juvenil. Un breve análisis de los textos confirma que la nueva 
narrativa presenta una estrecha vinculación con la mitología tradi- 
cional. Esta constituye el sustrato sobre el cual se elabora la mo- 
dificación adaptativa, la que mantiene la misma estructura formal y 
simbólica que aparece en la tradicional. Esto es coherente con la 
propuesta de Barthes (1957) referida a que el mito no es un objeto, 
concepto o idea, sino un modo de comunicación y significación; 
una “forma”. Y esta forma tiende a mantenerse, aunque sus refe- 
rencias contextuales son remplazadas o se transforman de acuerdo 
con la historia del grupo que genera su reflexión. La mitología de 
privación demuestra que la significación mítica no está nunca con- 
cebida arbitrariamente ni signada por un solo y específico “tipo de 
pensamiento” o “sistema cognitivo”, como lo pretenden el estruc- 
turalismo ortodoxo y sus continuadores contemporáneos, sino que 
está siempre motivada por la historia concreta de cada cultura. 
La mitología de privación expresa también el carácter del mito por 
medio de la forma que éste utiliza para la apropiación de un sig- 
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nificado y en tanto transforma sus objetos de significado en rela- 
ción a la cambiante realidad histórica. En esta mitología permanece 
una “forma” de aproximación a la realidad; una “forma” de comu- 
nicación simbólica, de organización del mundo y de las ideas, pro- 
pias de una sociedad —la indígena— y de su código simbólico. 

Este tipo de reflexión mítica trata de justificar la precariedad 
del presente, pero básicamente de entenderla de acuerdo con los 
mismos principios cosmológicos que organizaron inicialmente el 
mundo y la sociedad. De esta manera la contradicción interétnica 
quizá se legitima, pero al menos intenta ser comprendida y even- 
tualmente subvertida mediante los procesos de inversión simbólica 
que pueden reordenar los respectivos papeles de los protagonistas. 
El ya citado Mircea Eliade (1968: 96) ha señalado con justeza la 
necesidad de que las situaciones angustiosas tengan algún prece- 
dente que las legalice, que respondan a algún prototipo o a algún 
orden; de esta forma los padecimientos pueden tener un sentido 
posible, aunque impliquen un castigo injusto. La falta de sentido pue- 
de ser tan angustiosa como la cercanía de la muerte, en la medida en 
que introduce un principio de “desorden” en la vida colectiva que 
induce a la anomia, es decir, a la pérdida de significados existenciales. 
Pero las perspectivas formalistas, hermenéuticas, estructuralistas o 
“postestructuralistas” pocas veces se han acercado a los discursos mí- 
ticos entendiéndolos como códigos dinámicos, organizadores de las 
ideologías sociales que ayudan a definir el ser en el mundo. Ser en el 
mundo no sólo de las sociedades que los elaboran, sino también del 
entorno que esas sociedades perciben, y que adquiere el aspecto de 
signos comprensibles a través de la apropiación simbólica. Así, la mito- 
logía de privación contribuye a ordenar simbólicamente el mundo, ya 
que son relatos que pretenden dar sentido a lo que aparentemente 
no lo tiene, al mismo tiempo que lo vincula con la experiencia de lo 
extrahumano, contribuyendo a la legitimación sacralizada del uni- 
verso y de todos sus sentidos posibles. 

En contextos de esta naturaleza, la existencia de los coloniza- 
dores es una presencia ineludible que cambia de manera radical las 
perspectivas existenciales comunitarias. Los indígenas se ven obli- 
gados a practicar una especie de actualización simbólica del mundo, 


242 MIGUEL ALBERTO BARTOLOMÉ 


en concordancia con la nueva historicidad que lo invade y lo re- 
define. Los especialistas religiosos tienen que adecuar sus cons- 
trucciones discursivas a la cambiante realidad, incluyéndola dentro 
de tradiciones restructuradas que puedan dar cuenta del contraste 
interétnico y de la propia especificidad ante los inevitables “otros”. 
Surge entonces una nueva perspectiva del “nosotros en situación”, 
que induce a una necesaria reformulación de las autopercepcio- 
nes de colectividades que tienen que sobrevivir frente a un grupo 
más poderoso. Nos encontramos ante una reformulación existen- 
cial guiada por una nueva construcción ideológica que conjuga la 
experiencia de la tradición con las exigencias del momento histó- 
rico que le toca vivir a la cultura (M. Bartolomé, 20084). Así, la 
mitología del contacto y la mitología de privación forman parte del es- 
fuerzo adaptativo de las culturas a la nueva realidad que les toca 
vivir, ya que es a nivel de sus construcciones simbólicas donde el 
hombre refleja más claramente las alternativas de su mundo vivi- 
do. Este proceso de actualización del ser social de las colectivida- 
des humanas acosadas por la desemantización refleja también una 
aptitud y una actitud para asumir o reasumir la construcción o 
reconstrucción del universo cultural propio agredido por el colo- 
nialismo 

La última observación significa que no estoy proponiendo una 
victimización reiterativa de las sociedades nativas; ellas han sido 
protagonistas de procesos históricos en los que merecen conservar 
su protagonismo como actores activos y no sólo como sujetos pa- 
sivos. Precisamente la dinámica mítica que demuestra la mitología 
de contacto expresa que los indígenas han tenido la capacidad 
tanto de “inventar” a los blancos, como de “traducirlos” de acuerdo 
a su propia visión del mundo. Ésta es, también, una forma de recu- 
perar la iniciativa y la autonomía ideológica, de no depender de las 
versiones de los otros. Reconocer la privación relativa no es, como 
pareciera, sólo un trágico lamento histórico; es también básica- 
mente un mensaje político, un medio para lograr fines, a través del 
cual se entienden el pasado y el presente; una forma de ubicarse en 
el espacio y en el tiempo para poder emprender un acceso propio 
al futuro. 


UN MENSAJE POLÍTICO DE LOS MITOS 243 


BIBLIOGRAFÍA 


Aguilar Zeleny, Alejandro, “Identidades en el desierto y la sierra de Sonora”, 
en M. Bartolomé (coord.), Visiones de la diversidad: Relaciones interétni- 
cas e identidades indígenas en el México actual, vol. I, Instituto Nacional 
de Antropología e Historia, México, 2005. 

Albert, Bruce, “Testimonios de Davi Kopenawa Yanomami”, en Novaes, 
Adauto (org.) A Outra Margen: do Ocidente, Sao Paulo, Minc Funarte/ 
Companhia Das Letras, Sio Paulo, 1999, 

Balandier, Georges, Antropo-lógicas, Peninsula, Barcelona, 1975 [1974]. 

Barthes, Roland, “Le mythe aujourd*hui”, Mythologies, vol. 11, Editions du 
Seuil, París, 1957. 

Bartolomé, Leopoldo, “Movimientos milenaristas de los aborígenes cha- 
queños entre 1905 y 1933”, Suplemento Antropológico, vols. 1-1, núm. 7, 
Asunción, Paraguay, 1972. 

Bartolomé, Miguel, “La mitología en contacto entre los imataco: Una 
respuesta simbólica al conflicto interétnico”, América Indígena, vol. 
XXXVI, núm. 3, Instituto Indigenista Interamericano, México, 1976. 


, La dinámica social de los mayas de Yucatán: Pasado y presente de la si- 
tuación colonial, 2* ed., Instituto Nacional Indigenista, México, 1990 
[1988] (Serie de Antropología Social 80). 

(coord.), Visiones de la diversidad: Relaciones interérnicas e identidades 
indígenas en el México actual, 4 vols., Instituto Nacional de Antropolo- 
gía e Historia, México, 2005. 


, La tierra plural: Sistemas interculturales en Oaxaca, Instituto Nacional 
de Antropología e Historia, México, 2008a (Colección Monografias). 
“La diversidad de las diversidades: Reflexiones sobre el pluralismo 
cultural en América Latina”, Cuadernos de Antropología Social, núm. 28, 


Instituto de Ciencias Antropológicas-Universidad de Buenos Aires, 
Buenos Aires, 2008b. 

, y Alicia Barabas, Tierra de la palabra: Historia y etnografía de los cha- 
tinos de Oaxaca, Instituto Nacional de Antropología e Historia, Mé- 
xico 1996 [1982] (Serie Antropología Social 108). 

, Etnicidad y pluralismo culiural: La dinámica étnica en Oaxaca, Insti- 
tuto Nacional de Antropología e Historia/Conaculta, México, 1990 
11984] (Colección Regiones). 


244 MIGUEL ALBERTO BARTOLOMÉ 


Bartolomé, Miguel, y Alicia Barabas, La pluralidad en peligro, Instituto Na- 
cional de Antropología e Historia/Instituto Nacional Indigenista, 
México, 1998 [1996] (Colección Regiones). 

Buchillet, Dominique, “Chroniques d'une conquéte”, en Ethnies. Droits 
de |'Homwme et Peuples Autochtones, Survival International, núm. espe- 
cial 14, París, 1993. 

Chagnon, Napoleon A., Yanomamó: The Fierce People, 4* ed., Holt, Rinehart, 
and Winston, Nueva York, 1992 [1968]. 

Cimadamore, Alberto, Robyn Eversole y John-Andrew MeNeish (coords.), 
Pueblos Indígenas y pobreza: Enfoques interdisciplinarios, Consejo Latino- 
americano de Ciencias Sociales, Buenos Aires, 2006. 

Coneval, Informe de evaluación de la política de desarrollo social en México, Con- 
sejo Nacional de Evaluación de la Política de Desarrollo Social, Mé- 
xico, 2012. 

Conde, Gerardo, “La persistencia étnica de un grupo indígena: los guari- 
jio”, en Miguel Bartolomé (coord.), Visiones de la diversidad: Rela- 
ciones interémicas e identidades indígenas en el México actual, vol. IL, Ins- 
tituto Nacional de Antropología e Historia, México, 2005 (Serie 
Ensayos). 

Da Matta, Roberto, “Mito e antimito entre os timbira”, en Mito e lingua- 
gem social: Ensaios de antropología estructural, Tiempo Brasileño, Rio de 
Janeiro, 1979, 

Descola, Philippe, Más allá de naturaleza y cultura, Amorrortu, Buenos Ai- 
res, 2012 (2003, 1* ed. francesa]. 

Eliade, Mircea, Mitos, sueños y misterios, Compañía General Fabril Editora, 
Buenos Aires, 1968 [1956]. 

, Lo sagrado y lo profano, Guadarrama, Madrid, 1967 [1964]. 

, Tratado de historia de las religiones, Era, México, 1972 [1964]. 

Fausto, Carlos, “Faire le mythe. Histoire, récit et transformation en 
Amazonic”, Journal de la Société des américanistes, núm. 88, París, 
2002. 

Gossen, Gary, Los chamulas en el mundo del Sol, Instituto Nacional Indige- 
nista, México, 1979, 

Hill, Jonathan (ed.), Rethinking History and Mith: Indigenous South Amer- 
ican Perspectives on the Past, University of Illinois Press, Chicago, 
1988. 


UN MENSAJE POLÍTICO DE LOS MITOS 245 


Lévi-Strauss, Claude, El pensamiento salvaje, Fondo de Cultura Económi- 
ca, México, 1964 [1962] (Breviarios, 173). 
, Antropología estructural, Editorial Universitaria de Buenos 
Aires, Buenos Aires, 19684 [1958]. 
, Lo enudo y lo cocido, Fondo de Cultura Económica, México, 
1968b |1964]. 
Lévy-Bruhl, Lucien, El alma primitiva, Península, Barcelona, 1974 
[1927]. 
Melatti, Julio César, O mesianismo krahó, Editora Herder, Universidade de 
Sáo Paulo, Sáo Paulo, 1972. 
, “A origen dos brancos no mito de Shoma Wetsa”, Anuario Ántro- 
pologico, núm. 84, Universidade de Brasilia, 1985. 
Monod, Jean, “Los piaroa”, Boletín Informativo de la Asociación Venezolana de 
Sociología, núm. 7, Caracas, 1970. 


Porras, Eugeni, “Identidades y relaciones interétnicas en la Tarahumara”, 
en Miguel A. Bartolomé (coord.), Visiones de la diversidad, vol. I, Ins- 
tituto Nacional de Antropología e Historia, México, 2005. 
Robeiro, Darcy, Religiáo e mitología kadién, Servigo de Protegáo a os In- 
dios, Rio de Janeiro, 1950 (Publigao, 106). 
, Os indios e a civilizagao, Civilizagio Brasileira, Rio de Janeiro, 
1970. 

Schouten, Ike Elisabeth, Yan Davi: El pueblo del rayo, tesis de maestría en 
antropología, Universidad de Leiden, Holanda, 1991. 

“Steele, Janet y Ralph Snavelly, “Cueva Cheve Tablet”, Journal of Cave and 
Karst Studies, vol. LIX, núm. 1, 1997. 

Trejo, Leopoldo, “Los senderos de la identidad zoque de Oaxaca”, en M. 
Bartolomé (coord.), Visiones de la diversidad, vol. UL, Instituto Nacio- 
nal de Antropología e Historia, México, 2005. 

Talmon, Yonina, “Milenarismo”, Enciclopedia Internacional de las Ciencias 
Sociales, vol. 7, Madrid, 1975, pp. 104-113. 

Ullán de la Rosa, Francisco Javier, “La construcción del indio domesti- 
cado como categoría social y cognitiva”, Revista Española de Antropo- 
logía Americana, vol. XXXVI, Madrid, 2006. 

Valle, Julicta, ef al., “Fuimos campesinos. Somos macehuales”, en M. Bar- 
tolomé (coord.), Visiones de la diversidad, vol. IV, Instituto Nacional 
de Antropología e Historia, México, 2005. 


246 MIGUEL ALBERTO BARTOLOMÉ 


Varese, Stefano, La sal de los cerros, Universidad Peruana de Ciencias So- 
ciales, Lima, 1968. 

Viveiros de Castro, Eduardo, “Os termos da outra historia/a historia en 
outros termos”, en C. A. Ricardo (ed.), Povos indígenas do Brasil, Ins- 
tituto Sociambiental, Sáo Paulo, 2000. 


Cosmovisiones, mitologías y rituales 
de los pueblos indígenas de Oaxaca 


Aticia M. BARABAS* 


N ESTE ENSAYO intento mostrar mediante diversos ejemplos 
etnográficos la intrínseca relación existente entre la mitolo- 

gía y la ritualidad, que conjuntamente expresan la cosmovisión de 
cada uno de los pueblos indígenas. Señalar esta relación no es una 
novedad, ya que ha sido propuesta por la antropología desde épocas 
tempranas. Sin embargo, exponer algunos casos concretos que evi- 
dencian esta articulación en la rica tradición cultural de los diversos 
pueblos indígenas de Oaxaca puede ser un ejercicio valioso para 
tratar de comprender las cosmovisiones contemporáneas con un 
acercamiento a mitos y rituales que muestran la dinámica histórica 
de los procesos simbólicos en las diferentes configuraciones étnicas. 


Cosmovisiones 


La piedra angular de los sistemas religiosos indígenas que todo et- 
nógrafo ansía llegar a comprender después de algún tiempo de in- 
vestigar en una cultura es la cosmovisión, sin duda la categoría más 
comprehensiva y constructora de significados sociales. Los cami- 
nos principales para intentar acercarse a su complejidad son la 
mitología y los procesos rituales, pero igualmente se expresa en 
las artes y en concepciones que se ven reflejadas en elementos de la 
vida cotidiana, como la milpa, la vivienda, el fogón y los huipiles, 
cuyos diseños con frecuencia representan el origen del universo y 
de la humanidad. Entre las concepciones que permiten acceder a 
la cosmovisión de un pueblo, la del cuerpo es especialmente sig- 
nificativa. Como muestra, entre muchas otras, está el caso de los 
zapotecos del Istmo, para quienes, como dice Victor de la Cruz, 
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oriundo de Juchitán, el universo, el pueblo, las casas, las canoas, las 
velas, se representan en los mismos términos que el cuerpo, y por 
ello tienen boca, cabeza, ojos, humores, etc. (Barabas, 1999). 

Como sabemos, la palabra cosmovisión (del griego cosmos = or- 
den) es una traducción de la expresión alemana MWéltanschauung 
(Welt = mundo y anschauen = observar). El término también es 
sustituido por “visión del mundo”, e incluso por “cosmología”, 
aunque esta última suele ser entendida como una construcción 
consciente de los usuarios. Cosmovisión se refiere a los principios 
comunes a una sociedad que inspiran modelos o teorías en todos 
los niveles; esto es, que crean paradigmas para todas las concepcio- 
nes. En la llamada sociedad occidental y en grupos sociales dentro 
de ella encontramos con frecuencia modelos cosmovisionales indi- 
viduales y colectivos de naturaleza secular, de allí que el término se 
refiera al proceso de ideación más amplio, a partir del que se gene- 
ran la religión y otros sistemas ideológicos. Sin embargo,“en las 
sociedades indígenas, donde lo sagrado está involucrado en casi 
todas las concepciones y prácticas de la vida privada y pública, cos- 
movisión y religión son categorías profundamente imbricadas y 
dificiles de diferenciar. 

El concepto sagrado ha conocido una larga trayectoria de for- 
mulaciones y críticas, y para la etnología contemporánea se ha vuel- 
to controvertido por la ambigiiedad de sus significados dentro de 
las religiones indígenas. Desde mi perspectiva, cuando utilizo sagra- 
do, así como numinoso (Otto, 1963 [1925]), me refiero a lo que acon- 
tece en los dominios de las entidades extrahumanas potentes a las 
que la sociedad les confiere intencionalidad y capacidad de mani- 
festación y acción en la vida de la humanidad. 

Sería imposible reseñar el concepto cosmovisión entre los mu- 
chos autores que lo han trabajado y lo trabajan en el mundo y en 
México. Sólo intento retomar algunas de las ideas de autores con- 
temporáneos que considero claves, y que han elaborado concep- 
tualizaciones que se complementan. Para Berger (1971) y Berger y 
Luckmann (1976), la religión es una empresa constructora de 
mundos porque es una actividad ordenadora y reguladora, pero no 
sólo por coerción mediante mecanismos de control social, sino por 
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su poder para constituirse e imponerse como realidad. En esta lec- 
tura, la cosmovisión de una sociedad representa el cosmos, u orden 
trascendente, en tanto que el nomos es el orden o entramado de 
significados del mundo. Señalan estos autores que cuando se pro- 
duce una fusión de los significados dados al universo y a la socie- 
dad, el nomos alcanza la cualidad de realidad constituida, y ambos 
órdenes se hacen co-extensivos y se prestan mutua legitimidad. 

Desde la antropología simbólica y una “redescubierta” herme- 
néutica, Geertz (1987) ha entendido la religión como un sistema 
cultural cuyos símbolos sagrados organizan a la sociedad contra el 
caos y tienen por función sintetizar el efhos y la cosmovisión, en- 
tendiendo por ethos los aspectos morales, estéticos y disposiciones 
anímicas, y por cosmovisión los aspectos cognitivos y normativos, 
pero también las concepciones acerca de la naturaleza, la persona y 
el orden sagrado. El ethos representa un estilo de vida implícito en 
la cosmovisión, y ambos se prestan significación y legitimidad, 
por lo que entre el estilo de vida aprobado y la estructura de la 
realidad suele haber cierta congruencia. 

Los antropólogos solemos entender la cosmovisión como una 
imagen general del universo y de la existencia que construye cada 
cultura y que le permite explicarse la realidad y establecer concep- 
tos comunes que se plasman en la religión, la axiología y en todo 
campo de la vida social. Una caracteristica central de la cosmovi- 
sión es que se constituye de representaciones colectivas subyacentes 
acerca del universo, las entidades extrahumanas, los seres vivientes y 
no vivientes, la territorialidad, la organización social, etc., que son 
compartidas al menos por buena parte de los miembros de ese 
grupo social. 

Más que insistir en las definiciones, quisiera enfatizar un par 
de cuestiones que me parece importante recordar. Una de ellas es 
que la cosmovisión de un pueblo es un fenómeno que tiene honda 
permanencia, pero al mismo tiempo es dinámico, ya que se cons- 
truye y reconstruye dentro de procesos históricos de larga dura- 
ción, aunque la sociedad o sectores dentro de ella intenten mante- 
nerla sin cambios, a fin de no quebrar el orden social vigente. Por 
ello, generalmente cumple una función integradora y estabiliza- 
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dora de la estructura social, pero no hay que olvidar que también 
expresa las tensiones, disputas y conflictos, dándoles cauce por los 
medios establecidos, e incluso puede promover acciones contra el 
orden establecido, como en el caso de muchos movimientos mile- 
naristas y mesiámicos (Barabas, 2002 [1989]). La otra cuestión es que 
cada pueblo construye una cosmovisión propia y única, por lo 
que existe una pluralidad de cosmovisiones que se expresan en las 
culturas y religiones étnicas. Desde mi perspectiva estas configura- 
ciones simbólicas no deben ser seccionadas de acuerdo con las 
procedencias de los elementos culturales que las integran (meso- 
americanos/occidentales), en la medida que los actores sociales los 
han apropiado y reelaborado hasta constituirlos como nuevas tota- 
lidades simbólicas. 


Mitologías d 


La cosmovisión suele investigarse a través de la mitología, que pue- 
de ser entendida como discursos colectivos de carácter sagrado, de 
alto contenido normativo, etiológico y emocional, y a través de los 
rituales, que manifiestan en el campo de la praxis social un multi- 
facético espectro de concepciones y creencias vinculadas con la 
cosmovisión y la mitología. La estrecha relación entre la mitología 
y los rituales fue notada tempranamente por varios autores de di- 
ferentes escuelas (fenomenólogos, funcionalistas, estructuralistas), 
entre ellos el fenomenólogo Van der Leeuw, quien en 1964 señala- 
ba el fuerte parentesco entre mito y rito que ayudaba, por una 
parte, a comprender mitos antes enigmiáticos ,y, por otra, a darles 
credibilidad a los ritos, ya que su desempeño remonta a los actores 
al tiempo de los orígenes en el que se realizó la acción sagrada por 
primera vez, de manera tal que el rito no es sólo una repetición 
del mito, sino que permite re-vivirlo en tiempo presente. 

Es cierto que un ritual puede existir fuera de toda referencia 
a un mito sin dejar de ser explicativo del cosmos y normativo de la 
vida social, igual que el mito puede no encontrar expresión en un 
ritual, pero sin duda cuando podemos acceder a la mitología y a 
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los rituales relacionados con ella vemos que ambos otorgan senti- 
do más pleno a la cosmovisión de cada pueblo. 

Hacia la mitad del siglo XX varios autores, entre ellos y princi- 
palmente Mircea Eliade (1961; 1967; 2000 [1963]), comenzaron a 
pensar la mitología como una realidad compleja y múltiple; ya que 
relata una historia sagrada y vivida como verdadera, constituye una 
filosofía que parte de la representación del universo como sagrado 
y animado, y suele dar lugar a la creación de modelos ejemplares, 
en un sentido cósmico más que moral. Igualmente existe acuerdo en 
que los mitos no brindan postulados por completo coherentes que 
describan por entero la organización del mundo, pero son repre- 
sentaciones al menos parciales de él. Un concepto de importancia, 
formulado por Eliade (2000) es la diferencia establecida entre el 
mito y otras narrativas no míticas, como fábulas, cuentos, anécdotas 
y relatos de experiencias individuales que forman parte de la tradi- 
ción oral, a partir de que el primero es concebido como sagrado, 
en tanto que las otras narrativas no son sagradas, o se han desacra- 
lizado, aunque también expresen creencias y contengan elementos 
valorativos y normativos o de control social. 

Tal podría ser el caso de los relatos de sueños, los de curas cha- 
múánicas, los de experiencias con nahuales, o los de encuentros, en 
sueño o vigilia, con los dueños de los lugares o sus ayudantes en el 
montc. Esta narrativa no tiene esa cualidad de ser historia sagrada, 

“filosofía o paradigma de la realidad que se les confiere a los mitos 
cosmogónicos, astrales o antropogónicos, y además se trata de rcla- 
tos individuales no conocidos por el colectivo ni transmitidos de 
generación en generación; pero sin duda brinda información muy 
valiosa sobre las creencias y las prácticas sociales asociadas con ellas. 
Por ejemplo, los frecuentes relatos acerca del cazador que mata un 
animal y en ese momento muere una persona porque ése era su 
nahual animal, y el castigo en forma de enfermedad para el caza- 
dor imprudente, cuyo espíritu debe ser recuperado por el especia- 
lista en un ritual terapéutico. Estos relatos suelen reflejar creencias 
fundamentales de la sociedad (el destino común del ser humano y 
su alter ego animal) y muestran su potencia produciendo efectos en 
ella (enfermedad del violador), por lo que desde una perspectiva 
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teórica más flexible tendrían que ser tomados en cuenta como dis- 
cursos de menor alcance que los mitos de creación, pero muy re- 
veladores de la cosmovisión. Por otra parte, hay que recordar que 
no existen mitos puros; esto es, que sólo se refieran a un tema, 
como la creación del universo o la creación de los astros. Por regla 
general cada mito narra y otorga significado a numerosos fenóme- 
nos que atañen a diversos aspectos de la realidad. 

También debe recordarse que la mitología no es una elabora- 
ción inmutable o inalterable, sino una construcción histórica que, 
igual que la cosmovisión, se nutre de los acontecimientos de la 
historia y del presente para continuar elaborando explicaciones so- 
bre el mundo dentro de la misma matriz simbólica. Los mitos sue- 
len relatar las concepciones de un pueblo sobre la creación del 
mundo, de la humanidad, de los animales y las plantas; sobre la or- 
ganización de los dioses; sobre la creación de su territorio; sobre 
los héroes y las proezas que realizaron; sobre el origen de lós bie- 
nes culturales; sobre el origen de las costumbres y las reglas socia- 
les, y muchos otros aspectos de la realidad que van cambiando en 
el transcurso del tiempo y que son incorporados al discurso mítico. 
Pensemos, si no, en los nuevos mitos, como el del origen de los 
blancos, o los nuevos episodios de los mitos heroicos que muestran 
las hazañas y peripecias de los héroes en la sociedad del presente. 

Un ejemplo paradigmático de incorporación simbólica de la 
realidad al mito lo ofrece el héroe de los mixes, el Rey Kontoy. 
A su antigua y extensa saga como fundador del etnoterritorio y 
dador de bienes (Barabas y Bartolomé, 1984) se le han ido sumando 
nuevas hazañas, como la visita al Palacio de Gobierno de Oaxaca 
para reclamarle a las autoridades, y las peleas con la policía. Re- 
cientemente se ha adjudicado al Rey Kontoy —bajo la forma de 
su nahual, la culebra; por ello los destrozos marcan su figura— la 
destrucción de partes del poblado de Santa María Tlahuitoltepec, 
acaecidas en una fuerte tormenta en el año 2010, interpretada 
como un castigo para las autoridades municipales entrantes por no 
haber llevado a cabo los rituales en su honor en el cerro Zempoal- 
tépetl. También se asocia al Rey con las recientes visiones de una 
Joven a quien se le aparecía para tomarla por esposa. Por ello, no 
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parece prometedor detenerse en las clasificaciones conocidas, sien- 
pre insuficientes, para dar cuenta de la dinámica de la mitología. 


Rituales 


Los rituales en las sociedades indígenas han sido parte de la temá- 
tica explorada por la antropología desde los inicios de su construc- 
ción como ciencia social, y como tal han tenido exponentes teóri- 
cos significativos dentro de todas las corrientes. En la actualidad 
muchos de los estudiosos aceptan que todo ritual, sea religioso o 
civil, es un sistema de símbolos; una trama de significados o concep- 
tos enunciados en forma codificada y sintética, y rodeados de una 
fuerte afectividad. Sabemos que los símbolos rituales son hechos 
sociales y por ello deben ser estudiados en relación espacial y tem- 
poral con otros acontecimientos, si bien los rituales suelen tener 
mayor densidad y poder convocatorio que otros hechos sociales. En 
los rituales religiosos, que son los que nos ocupan, el involucra- 
miento de la gente y su eficacia simbólica devienen en gran medida 
de la aceptación del trasfondo cultural que les subyace ——mitos, 
valores, creencias, normas, conductas—, que los habilita como con- 
ductas compartidas. 

Con mayor frecuencia los rituales están orientados al mante- 
nimiento de la estructura social, a la canalización de conflictos, pe 
ro también pueden dar lugar a la creación de nuevos modelos de 
acción colectiva. Aunque la ejecución de un ritual requiere de la 
repetición, ya que ésta permite revivir la acción sagrada inicial, los 
símbolos rituales no son inmutables. Por el contrario, son también 
procesos dinámicos, y los cambios sociales promueven la creación 
de nuevas formas de ejecución, así como de nuevos significados y 
parafernalias que pueden adherirse a cllos, Al respecto, Segalen 
(2002) apunta que una de las principales características del rito es 
su plasticidad, su capacidad de ser polisémico, de acomodarse al 
campo social. 

Me gustaría ilustrar con dos ejemplos esa estrecha vinculación 
entre las situaciones históricas por las que atraviesa una sociedad y 
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la ritualidad que se reelabora para comprenderlas y dar respuesta a 
ellas. Uno de ellos es la nueva forma de funeral que llevan a cabo 
los triquis, pueblo inmerso desde hace décadas en situaciones de 
fuerte violencia. Nallely Moreno (2010) ha registrado, en los muni- 
cipios Itunyoso y San Juan Copala, transformaciones relacionadas 
con los muertos por violencia que han cambiado el imaginario so- 
bre el mundo de los muertos y las etapas del camino que el alma 
del difunto debe recorrer para llegar a él, así como en la paraferna- 
lia del ajuar que esos muertos deben llevar (gallos negros, armas, 
etc.) para poder enfrentarse con los agresores en el inframundo. Otro 
ejemplo, muy frecuente en los pueblos indígenas de Oaxaca, se re- 
laciona con el fuerte incremento de la migración internacional y 
nacional en las últimas décadas. Se trata de la ejecución de rituales 
terapéuticos a distancia para los migrantes que no pueden regresar, 
que el especialista realiza a partir del relato telefónico del enfermo 
o de un pariente sobre los síntomas, valiéndose de su fotografía o su 
ropa, y eligiendo para el ritual el lugar del poblado que más se ase- 
meje al sitio donde el migrante se “espantó”, por ejemplo, una zona 
muy alumbrada con luz eléctrica, un local con bullicio y música 
extranjera (Barabas, Bartolomé et al., 2010). 

Igual que en la mitología, los rituales han dado lugar a nume- 
rosas tipologías que no viene al caso comentar. Para Oaxaca, he 
preferido clasificarlos, en función de las acciones que permiten des- 
empeñar, en: propiciatorios, adivinatorios y conmemorativos, que 
pueden ser privados o públicos y dirigidos o no por un especialista 
religioso. Por regla general, cada uno de los rituales que podemos 
llamar “principales” suele estar precedido y sucedido de otros ri- 
tos “secundarios”. Ási, por ejemplo, un rito propiciatorio terapéu- 
tico tiene un rito previo de preparación, como la abstinencia se- 
xual y alimentaria del enfermo y del especialista, un rito previo de 
“pedido de permiso” a la deidad para llevar a cabo el ritual princi- 
pal, y un rito de protección para la salida del evento central, como 
el cuidado ritual de la basura y los deshechos corporales. 

Los ritos propiciatorios buscan agradar (hacer propicias) a las en- 
tidades extrahumanas para obtener lo que se desea mediante actitu- 
des y ofrendas específicas, muchas veces el sacrificio de animales. 
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Esta amplia categoría de rituales se caracteriza por fundarse en la 
ética del don (Barabas, 2003b), esto es, en las relaciones de recipro- 
cidad establecidas entre los humanos y las entidades extrahumanas. 
Quisiera insistir en que la ética del don va más allá de la práctica 
de los intercambios recíprocos (ya conceptualizados por Mauss en 
1925); se refiere al conjunto de representaciones, valores y estipu- 
laciones que orientan a la sociedad a ejercer una moral sustentada 
en la reciprocidad equilibrada en todos los ámbitos de la vida so- 
cial y en la relación con lo sagrado. 

Entre los rituales propiciatorios se ubican los rituales de pasaje 
de las etapas del ciclo vital. Entre ellos, los que encontramos gene- 
ralmente relacionados con mitos que les sirven de paradigma son 
los relativos a la concepción y el nacimiento: pedimento de fertili- 
dad en las honduras o cimas de los cerros, identificación de la 
“tona” (animal compañero), siembra del ombligo, entierro de la pla- 
centa, temazcal; esto es, ritos de incorporación de la nueva persona 
a la sociedad y propiciación de la vida. Otros importantes ritos 
propiciatorios son los conocidos como pedimento, que buscan ob- 
tener lluvia, cosechas, ganado, salud, fertilidad, suerte, buen desem- 
peño como autoridad, conocimiento chamánico, buen camino de 
migración, protección, dinero y bienes materiales, pactos con el 
Diablo, etc. Los pedimentos constituyen una suerte de magia ho- 
meopática que busca obtener lo mismo que entrega. Por ejemplo, 
la fertilidad se pide mediante figuras de niños hechas de barro o 
piedrecitas; la riqueza se simboliza con figuras de casas y ganados; 
el éxito de la migración con la ofrenda de dólares; la lluvia se pro- 
picia con la sangre o con el agua. Los rituales de pedimento se di- 
rigen por igual a las entidades territoriales y a los santos, y se reali- 
zan tanto en la iglesia como en lugares sagrados del territorio 
étnico, que constituyen muchas veces santuarios a los que acuden 
peregrinos locales y de diversos grupos y lejanas regiones. Otros 
ritos propiciatorios, de singulares características, son los terapéuticos 
y su contraparte, los de dafio o pedido de enfermedad. 

Los rituales adivinatorios permiten hacer augurios a partir de 
determinadas señales observadas cuyos significados han sido codifi- 
cados por la sociedad, como pronosticar el clima del año, la calidad 
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e intensidad de las lluvias, obtener diagnósticos de enfermedades y 
tratamientos terapéuticos, y hacer augurios personales o comunita- 
rios. Muchas veces son las autoridades municipales, junto con los 
especialistas rituales o los ancianos, quienes realizan estos rituales y 
consultan a los antepasados o a los dueños del lugar como oráculos. 

Por último, los rituales conmemorativos son los de acción de 
gracias por los pedidos concedidos llamados “pago de la deuda”, y 
otras ceremonias que celebran periódicamente los eventos signifi- 
cativos para las familias, la comunidad o el grupo, como la fiesta 
del Santo Patrono y el anual retorno de los antepasados muertos. 


Mitos y rituales en Oaxaca 


Un camino necesario para el etnógrafo de las religiones es investi- 
gar en el terreno la singular configuración cultural realizada por 
un pueblo indígena al seleccionar, transformar y reinterpretar el le- 
gado mesoamericano, el catolicismo y otras religiones, articulando 
elementos de esos patrimonios para construir sus propias cosmovi- 
sión, mitología y rituales. Después de muchos años de intentar esta 
comprensión en los pueblos de Oaxaca, y debido a que Oaxaca es 
un ámbito pluriétnico en el que se entrecruzan las singularidades 
etnoculturales y el sustrato civilizatorio mesoamericano comparti- 
do, resulta también importante observar las recurrencias concep- 
tuales y temáticas entre la mitología y los rituales de los diferentes 
grupos que han interactuado históricamente, más allá de las dife- 
rencias concretas que caracterizan a cada configuración etnocultu- 
ral. Esa concurrencia permite comparar y agrupar mitos y rituales 
con similares temáticas y estructuras discursivas que encontramos 
en todos o la mayor parte de los grupos indígenas, lo que puede tal 
vez contribuir a la mejor comprensión de sus significados dentro 
de las distintas culturas. 

Quisiera entonces presentar un panorama de ciertos mitos y 
rituales asociados vigentes en los grupos indigenas de Oaxaca que 
encontré recurrentemente durante una investigación sobre la terri- 
torialidad simbólica realizada años atrás (Barabas, 2003a; 20064). 
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Mitos cosmogónicos 

El gran valor de la mitología cosmogónica es que revela la cosmo- 
visión mejor que otros mitos, porque da respuesta al cuestiona- 
miento del grupo sobre el origen de los fenómenos de la naturaleza 
y el lugar de la humanidad en ella, el porqué de las características y 
el comportamiento de todo lo creado, y muchas veces también de 
las prácticas sociales y religiosas. En Oaxaca, en tres de los grupos 
etnolingúísticos (zapotecos, mixtecos y triquis) se conoce un mito 
cosmogónico y de creación humana muy similar en la estructura 
del discurso, pero singular en los contenidos de cada uno. Tienen 
en común la concepción de ciclos sucesivos de destrucción y rege- 
neración del universo y la humanidad; concepción del tiempo que 
está presente en diferentes culturas de la tradición mesoamericana 
(Barabas, 2002 [1989]). El primer ciclo del mundo, oscuro y hú- 
medo, en el que la piedra era blanda, estaba habitado por una pri- 
mera humanidad y por los dueños de los lugares, los reyes o los 
antepasados nahuales. Fue destruido por un diluvio que dio origen 
al segundo ciclo del mundo, con la aparición del Sol y de la luz, y 
la llegada del cristianismo y de la humanidad actual. Los dueños, 
reyes o antepasados del primer mundo quedaron “encantados” (in- 
visibles o hechos piedra) en los cerros, en las ruinas antiguas y en 
las cuevas del interior de la tierra. 

A estos personajes del primer ciclo del mundo generalmente 
se los concibe como protectores de las comunidades, dadores de 
bienes y creadores de los accidentes geográficos y del territorio 
étnico, que modelaron cuando la piedra era blanda como se señala 
en los relatos. En algunos casos se trata de héroes mesiánicos, ya 
que prometieron retornar, como es el caso del ya mencionado 
Rey Kontoy mixe, y no pocas veces son “vistos” por la gente en la 
actualidad, como en el caso del mismo Kontoy o el del Chikón 
Tokosho, dueño del cerro de los mazatecos, que se deja ver con 
fisonomía humana, galopando en su caballo blanco. Los dueños 
de los lugares (del cerro, del agua, de la tierra, de los animales, 
etc.) son sin duda las entidades extrahumanas antiguas que tienen 
actualmente más convocatoria y capacidad de acción, como se 
observa en las mitologías, en los relatos de experiencias indivi- 
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duales con lo extrahumano y en la invocación que se les hace en 
los rituales. 


Mitos astrales 

En varios de los grupos indígenas de Oaxaca existe un mito astral 
y de creaciones culturales a veces consustanciado con el mito cos- 
mogónico que se conoce como mito de los gemelos Sol y Luna. 
En un estudio comparativo de los relatos chinantecos, cuicatecos, 
mixtecos, mixes, triquis, chatinos y mazatecos, Miguel Bartolomé 
(1984) señalaba que relata el origen y las aventuras creadoras de 
estos astros, que son hermanos gemelos, cuya historia transcurre en 
el tiempo primigenio indiferenciado. Por ello dialogan con anima- 
les, ya que entonces éstos no se distinguían de la humanidad. Pre- 
cisamente el mito de los gemelos, ancestros de la humanidad, indica 
el momento en que los hombres se separan de la naturaleza, sepa- 
ración que se inaugura cuando los hermanos matan al esposo animal 
(venado) de su madre adoptiva. Las narraciones dejan evidencias 
de que los gemelos dan origen a los accidentes geográficos del terri- 
torio étnico y realizan creaciones de bienes culturales y de prácticas 
sociales que hoy integran la llamada “costumbre”, cuyo propósito 
es poner fin al caos existente en el tiempo originario de oscuridad 
e inaugurar un nuevo mundo de luz destinado a la humanidad. Se 
desempeñan entonces Sol y Luna como héroes civilizadores que 
instauran un orden en la naturaleza y dotan a la gente de territo- 
rio, recursos y cultura. 

Por ejemplo, en el mito chatino de los gemelos (Bartolomé y 
Barabas, 19964 [1982]) antes de subir al cielo, y en ese acto crear 
el día y la noche y comenzar a alumbrar el mundo, Sol y Luna, y 
eventualmente su madre adoptiva anciana, realizan múltiples actos 
de creación de gran importancia para la humanidad. Dan origen a 
ciertas características de los animales, como la chatura del cangrejo, 
o de los astros, como el conejo en la cara de la Luna, crean las hon- 
duras o manantiales donde moran las “tonas” de las personas, los 
panales de miel, el arco y la flecha. La anciana hila algodón en su 
malacate y teje en su telar, dando origen a estas prácticas e instru- 
mentos. En un episodio resulta picada por las avispas que los ge- 
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melos habían colocado dentro de la piel de su padre adoptivo, el 
venado, después de matarlo, y les pide que la coloquen en el te- 
mazcal junto con hierbas curativas, pero ellos hacen un fuego muy 
grande y queman a la anciana hasta que quedan sólo sus cenizas. 
Ella pasa entonces a ser la Abuela del Temazcal, un importante per- 
sonaje mítico que da origen al temazcal y su función terapéutica. 
Un personaje mítico muy similar, también llamado la Abuela del 
Temazcal, se encuentra entre el pueblo triqui. 

Vinculado con el mito astral, registramos el ritual de naci- 
miento entre los chatinos. A los 13 días se entierra el cordón um- 
bilical del niño en la hondura conocida como la Santa Ciénaga, se 
coloca una cruz encima y se entierra una ofrenda de comida “para 
dar de comer a la tierra”, y así favorecer el crecimiento del niño. 
Después de la “siembra del ombligo” se realiza en el temazcal el 
rito de agradecimiento a la tierra, que se llama “dar de comer a la 
Santa Abuela”, con lo que queda claro que la deidad del temazcal 
que relata el mito astral es también la deidad de la tierra. Se le da 
de comer caldo y guisado de gallina a la piedra caliente del temaz- 
cal hasta que se hace ceniza (como la madre de los gemelos) y, por 
último, la familia consume el resto de la comida. El pariente más 
anciano arroja las cenizas en torno a la vivienda y al día siguiente 


estudia las huellas con el propósito de determinar cuál es la “tona” 
del niño. 


Mitos fundacionales 

Gran cantidad de los mitos recogidos entre los grupos indígenas 
de Oaxaca es de creación o fundación territorial; constituyen la 
expresión más evidente de la apropiación simbólica del espacio 
que se configura como territorio propio de cada grupo. Los mi- 
tos de fundación son paradigmáticos porque constituyen el acto 
primigenio de creación del territorio por parte de una entidad 
sagrada que elige un espacio, lo recorre, lo nombra y lo marca 
con huellas alusivas a sus características, constituyéndolo así co- 
mo propio del grupo que ha de habitarlo. Por ello estos mitos 
son también centrales en los procesos de construcción de la iden- 
tidad étnica. 
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Entre los personajes míticos fundadores he encontrado a los ya 
mencionados gemelos Sol y Luna, a los llamados reyes, a los dueños 
de lugar y sus nahuales, y a los santos y vírgenes aparecidos. Tanto 
unos como otros nombran los lugares y dejan sus huellas en el pai- 
saje, lo que constituye el acto de creación-fundación y demarca- 
ción etnoterritorial. Los primeros tipos de relatos se refieren a la 
fundación del territorio étnico en el tiempo primigenio, en tanto 
que los segundos se elaboran a partir de la evangelización colonial 
y son fundadores de comunidades locales. Los mitos fundacionales 
muestran, como se advertirá en el relato del Rey Camanderú, que 
la entidad extrahumana fundadora y el pueblo que la reverencia 
tienen una identidad étnica en común manifiesta, por ejemplo, en 
los gustos alimenticios de ambos. Por otra parte, estos mitos tam- 
bién muestran la conflictividad de las relaciones interétnicas, gene- 
ralmente entre grupos vecinos, cuando se trata de delimitar las terri- 
torialidades de unos y de otros, como se advierte en los númerosos 
relatos de peleas de los nahuales rayos que defienden las fronteras y 
los bienes de sus pueblos. 

Muchos de los mitos fundacionales finalizan con episodios de 
pérdida de bienes y recursos, que la entidad extrahumana —o su 
nahual, quien deja la marca de su figura en la piedra— se lleva 
consigo al abandonar el territorio del grupo. En ellos se expresa 
un conflicto entre estas entidades y el pueblo que habita ese terri- 
torio, que conduce al despojo de los bienes del grupo por parte 
del numen, conflicto que no es ajeno al catolicismo y a las religio- 
nes protestantes. Errores en el desempeño de un ritual, falta de 
“pago” (ofrenda), desatención, ofensa o falta de respeto con los nú- 
menes y sus espacios implican quiebras graves de la ética del don, 
ya que se rompe la relación de reciprocidad con lo sagrado. Las 
entidades extrahumanas agraviadas deciden llevarse a otra parte 
las riquezas que tenían en el cerro y entregárselas a otra comuni- 
dad u otro grupo. Esas riquezas suelen ser naturales: agua, lluvia, 
semillas, milpas, ganado, frutos, pero en muchos relatos también se 
mencionan tesoros en joyas y dinero. 

Dentro de los mitos fundacionales distingo varios tipos prota- 
gonizados por distintas entidades extrahumanas. 
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a) Mitos de reyes fundadores. Están muy relacionados con los cosmo- 
gónicos y los astrales. Son paradigmáticos de la creación del grupo 
y su tradición cultural, así como de la creación del etnoterritorio y 
sus accidentes geográficos en el tiempo primigenio, cuando la 
piedra era blanda. Los antiguos reyes de estos relatos son figuras de 
dificil definición, ya que se trata de personajes míticos o mitifi- 
cados a los que se recuerda también como jefes históricos o ante- 
pasados iniciadores del linaje étnico. Son héroes culturales civiliza- 
dores que pueden también comportarse como tricksters (burladores), 
pero son eminentemente creadores de bienes culturales que entre- 
gan a su pueblo, y fundadores de los lugares sagrados y las fronteras 
del etnoterritorio que defienden de agresores externos. Se los 
considera “encantados” dentro de específicos cerros, pero vivos 
y con capacidad de acción sobre la naturaleza y la gente, por ello 
son varios los rituales que se realizan en esos cerros. Todos los gru- 
pos indígenas de Oaxaca tienen en su acervo un mito del rey fun- 
dador. Los que más he trabajado son los del Rey Cuicateco, que se 
desenvuelve en el cerro Mujer; el del rey mixteco Camanderú en 
el cerro Monterrey; el del rey chatino Chatín en el cerro Gavilán; el 
del rey mixe Kontoy en el cerro Zempoaltépetl, y el del rey chon- 
tal Fane Kantisini o Tres Colibrí en el cerro Jilote. 

En el mito el Rey Charín recorre y en ese acto funda todas las 
comunidades chatinas, dejando en ellas la “costumbre”, manifiesta 
en las creencias, como el nahualismo, y en las prácticas rituales, 
como la ofrenda para el rey y la adivinación de la “tona”. También 
crea los lugares sagrados del territorio. Veamos este breve fragmento 
del mito: “El Rey dejó las costumbres, dejó el ejemplo a toda la 
gente indígena chatina. El Rey dejó su figura en Piedra Gavilán y 
se fue a recorrer todos los lugares a donde había indígenas chati- 
nos” (Bartolomé y Barabas, 19964 11982]). En las narrativas de los 
reyes fundadores resalta un elemento de singular importancia para 
ilustrarnos acerca de la cosmovisión, que es la nominación de las 
orientaciones en el espacio que llamamos cardinalidad. 

Así, en la Mixteca Alta se reconocen como fronteras étnicas 
cuatro cerros-cueva emblemáticos donde los reyes mixtecos del 
pasado formaron los cuatro “corrales de piedra” que marcan los 
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límites del vasto territorio étnico por el norte, el occidente, el sur 
y el oriente: la Cueva del Diablo de Apoala, las ruinas en el cerro 
Montenegro (Tilantongo), el cerro Yucucasa y el cerro Tres Coro- 
nas de Tamazola. Esta concepción sobre el espacio y la territoriali- 
dad se expresa igualmente en la mitología, que relata que cuatro 
reyes se repartieron ese vasto territorio y formaron señoríos, yendo 
hacia Nochixtlán, Tlaxiaco, Tilantongo, Tamazola, Peñoles y Sola 
de Vega. Los “corrales de piedra” en las cimas de los cerros emble- 
máticos son recintos con la “piedra de adoración” en el centro, que 
marcan el dominio de cada Rey en las cuatro direcciones, así como 
las fronteras con otras comunidades. En esas cimas sagradas se rea- 
lizan rituales de pedimento, curación y adivinación del clima, to- 
mando la orientación —el oriente es el rumbo cargado de signi- 
ficados benéficos— y ciertas señales climáticas (vientos, nubes) 
como eventos que permiten realizar pronósticos. 

En Santa Cruz Mitlatongo, también en la Mixteca Alta, el mito 
de fundación es extenso y se encuentra entrelazado con diferentes 
rituales. Narra que en el cerro Monterrey tiene su “corral de pie- 
dra” el Rey Camanderú, que antiguamente competía contra los 
cerros de otros reyes, como Tilantongo. Era muy hábil y con su 
astucia siempre lograba vencerlos; así, en la competencia de tiro, 
lanzó una codorniz con su saliva en lugar de piedras y logró llegar 
más lejos; en la de romper un árbol, él lo ahuecó y de un golpe lo 
partió. Se iba a casar con la Reina de Jaltepec, pero decidió no ha- 
cerlo porque ella le llevaba comida de fuera y a él le gustaban los 
tacos de venado o chivo con salsa picante, ofrenda que hoy le lleva 
la gente del pueblo para el convivio final de los rituales, Los pobla- 
dores dicen que en el interior de este cerro, donde vive el Rey, se 
escuchan música, fiesta y peleas de gallos, y algunos cuentan que 
“estando ebrios se privaron y despertaron en una fiesta en la “casa 
del Rey” dentro del cerro”. Se peregrina el 6 de enero para pedir 
abundancia y salud y, debido a su paladar etnoculinario, las autori- 
dades le ofrendan los tacos que le gustan para obtener éxito en sus 
funciones y por la paz del pueblo. También se sube el 3 de mayo 
para el pedimento de Jluvias, en un importantísimo ritual agrario 
que dura una semana y que se realiza en los 13 cerros sagrados del 
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entorno de la comunidad, en cuyas cuevas el especialista ritual y 
las autoridades rezan a la Santa Agua y al Santo Viento, y observan 
el escurrimiento de las paredes para saber si lloverá (Barabas, Bar- 
tolomé, Castillo ef al., 2010). 

En la cima del cerro Tres Coronas, del vecino pueblo de Tama- 
zola, hemos registrado otro importante ritual de adivinación del 
clima que sabemos que se realiza también en otras comunidades 
de la región. Los chamanes suben al cerro donde vive el Rey para 
el pedimento de lluvia y ofrendan a los cuatro vientos, comenzan- 
do por el oriente, copal, flores blancas, pulque, mezcal, cigarros y 
guajolotes vivos para ser sacrificados en sus cuevas y adivinar el 
clima del año por el goteo de la sangre y los cacareos de las aves. 
Para convocarlo y entregarle la ofrenda, el yivi tatna (embajador de 
la lluvia) avienta con fuerza hacia arriba la sangre del guajolote sa- 
crificado, y si las gotas caen hacia el oriente el diagnóstico será fa-- 
vorable. También se observan como augurios los comportamientos 
del ave y el tiempo que tarda en morir. 

b) Mitos migratorios. Entre míticos e históricos, narran la migra 
ción de un pueblo en busca de un sitio señalado corno “lugar pro- 
metido”, al que se llega bajo la guía de jefes (ancianos sacerdotes), 
a quienes las deidades o los antepasados envían sueños, revelaciones 
u oráculos que señalan el camino y constituyen augurios. Un mito 
migratorio con estas características lo encontramos entre los zo- 
ques chimas, que relatan la fundación de la comunidad de San Mi- 
guel Chimalapas por un santo traído en peregrinación desde Co- 
painalá, Chiapas, por sus ancianos, a quienes el santo les hacía soñar 
el camino (Bartolomé y Barabas, 1996b). 

Con frecuencia la prolongada migración incluye residencias 
temporarias en lugares que parecen ser adecuados, aunque más tar- 
de demuestran no serlo, por lo que el grupo reinicia el camino 
hasta que el hecho excepcional esperado les indica que han llega- 
do al lugar de fundación. Los lugares abandonados pueden consti- 
tuir pueblos fundados donde se asientan otros sectores de la etnia u 
otros grupos. Es el caso del relato de los hermanos cuicatecos Teu- 
til y Papaloctipac, que migran largamente con su gente fundando 
numerosos pueblos cuicatecos hoy existentes, pero también otros, 
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como Mazatlán Villa de Flores y Ayautla, que después fueron ocu- 
pados por mazatecos. Las narraciones migratorias suelen brindar 
datos puntuales sobre hitos geográficos del etnoterritorio reflejados 
en la toponimia. 

c) Mitos del águila come-niños. Muy ligados a los anteriores, los 
episodios del águila come-niños son comunes a cuicatecos, chi- 
nantecos, mazatecos, zapotecos de la Sierra Norte, mixes, chonta- 
les, triquis y tacuates. El mito es bastante similar en las numerosas 
versiones y aparece en el contexto de una migración de lugar en 
lugar en busca del sitio definitivo para la fundación del pueblo. La 
gente está en un sitio; aparece el águila, roba y come a los niños, 
dejando sus huesos en las cuevas, y tiene que continuar el camino 
aun cuando logre vencerla con su astucia o por el consejo de Sol y 
Luna, colocándose chiquihuites (canastos) sobre la cabeza para que 
el águila se los lleve en lugar de los niños, o para que no los vea. 
Entre los cuicatecos este mito está vinculado con el de los gemelos 
Sol y Luna, en uno de cuyos episodios dan muerte al águila bicéfa- 
la que vivía en la cueva Cheve y sobrevolaba los poblados cuicate- 
cos, chinantecos y mazatecos robando niños y adolescentes. La 
gente cree que los tiene en Cheve o en otras cuevas de la región, 
como las de Santa María y San Andrés Pápalo. El águila aparece 
también en el ciclo de los gemelos chinantecos, que la vencen y le 
roban los ojos para convertirse en Sol y Luna. Se relata igualmente 
como parte de las hazañas del Chikón Tokosho mazateco, quien, al 
burlar al águila come-niños, hizo posible a su gente residir en el 
territorio de alta montaña que Dios les había dado a cambio de 
oro (Incháustegui, 2001). 

Independientemente de su presencia en otros grupos indíge- 
nas del país (o'odham), y de otros significados que pueda tener el 
águila en la narrativa, lo que justifica considerarlos mitos fundacio- 
nales de la territorialidad es un motivo siempre presente: después 
de mucho caminar perseguidos por el águila, los gemelos míticos u 
otras personas la vencen o la matan, con lo que la gente consigue 
afincarse en un lugar. En el caso del rey chontal Fane Kantsini, a la 
inversa, es el héroe quien personifica al águila que come a los ni- 
ños zapotecas y logra entonces erradicar a ese pueblo y tomar su 
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territorio para los chontales. En ambos ejemplos, así como en otras 
versiones de este mito, se puede observar la simbolización de la 
conflictividad de las relaciones interétnicas en torno a la ocupa- 
ción de territorios por los diferentes grupos vecinos, que es resuelta 
por los héroes o sus nahuales en favor de sus propios pueblos. 

d) Mitos de los dueños de lugar. Narran las gestas de las entidades 
extrahumanas que poseen o son los lugares del territorio y los fenó- 
menos atmosféricos. Los especialistas religiosos las definen como 
un principio que condensa fuerza, energía y poder, y que se des- 
dobla en diferentes dueños: del cerro, del agua, de la tierra, del 
rayo, del trueno, etc. En muchas ocasiones se dejan ver por la gente 
con figura humana; en otras aparece su nahual, frecuentemente la 
culebra, y a su paso por la comunidad o por la región van creando- 
fundando lugares sagrados e históricamente emblemáticos. Las 
marcas dejadas por los dueños en la piedra blanda constituyen hi- 
tos geográfico-simbólicos muy importantes para la memoria y las 
identidades comunitarias y étnicas. Los ejemplos de esta modalidad 
de fundación territorial son muy numerosos en Oaxaca. Sin em- 
bargo, no en todos los casos los dueños se comportan como enti- 
dades extrahumanas fundadoras, sino que se los considera como 
“padres”, “patrones” o “propietarios” de los seres de su especie, a 
los que controlan. 

Entre los muchos mitos que narran las hazañas y andanzas del 
dueño del cerro más importante de los mazatecos, Chikón Tokos- 
ho, voy a tratar el de su relación con otra chikón, la Dueña del 
Agua, Jchún Majé (variante de la Mazateca Baja) o Jchon Nda Vee 
(variante de la Mazateca Alta), porque vincula las subregiones del 
grupo. Comienza con el rapto de la Dueña del Agua, quien era 
hija del Rey de Tenango (Mazateca Baja), por parte del Chikón 
Tokosho, dueño del Cerro de la Adoración (Mazateca Alta), ya ca- 
sado, quien la embaraza con una flecha, en el brazo o en el pecho, 
y la lleva a vivir a su propio cerro. Durante todo el relato, pleno de 
incidentes, la Dueña del Agua y el Dueño del Cerro van nom- 
brando los lugares importantes por donde pasan, ya sea por lo que 
allí les sucede o por las características singulares del lugar. Por 
ejemplo, el Rey de Tenango, enfurecido por el rapto, cortó los tes= 
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tículos del Chikón, que se convirtieron en piedra, y los pateó hasta 
dejar grabadas las huellas en la roca. Un dato significativo es la 
mención de que el Chikón era casado y a pesar de ello se casa con 
la doncella de Tenango, ya que sienta el ejemplo del matrimonio 
poligínico que se practicaba en la Mazateca. 

En otro episodio, el Chikón Tokosho, su mamá y su mujer 
Jchon Nda Vee vivían en el Cerro de la Adoración. La nuera fue a 
la milpa a cortar elotes, pero la suegra se enojó porque traía dema- 
siados, Ella también se enojó, le dijo que sólo había cortado dos, y 
se fue caminando hacia su morada en la región baja. Además de 
dejar ejemplo de la conflictividad de las relaciones suegra-nuera en 
las uniones con residencia patrilocal, el mito da cuenta de la fun- 
dación de lugares en su camino hacia el Cerro Rabón: 


Primero pasó por el lugar que se llama Plan de la Salida, porque ape- 
nas estaba saliendo el Sol cuando pasó ella. Un pocito de agua donde 
se sentó un rato, se llama .4gua Siéntate. Traía un machete, lo afiló en 
una piedra, por eso se llama Piedra de Afilar. Llegó al río y varias per- 
sonas se escondieron, por eso ahí se llama Río Escondido. Más allá se 
llama Cabeza de León porque ahí estaba como una cabeza de león. 
Ella va dejando el nombre de cada lugar donde va pasando (Barabas, 
20064). 


Este mito presenta a Jhon NdaVee como una entidad extrahuma- 
na que tiene también el poder de multiplicar las mazorcas para dar 
de comer a su pueblo; por eso la suegra creyó que había cortado 
muchos elotes. Esta creencia la encontramos plasmada en los ritua- 
les domésticos y públicos en los que se ofrece comida, llamados 
kjién-kjon, “comida de la naturaleza” o “de la milpa”, en los que el 
especialista realiza una ofrenda a la dueña para pedirle abundancia 
de comida y su correcta repartición entre los asistentes. 

En la región baja se la asocia no sólo con el agua, sino también 
con el rayo y el trueno, y se la representa con la figura de una an- 
ciana de pechos grandes que amamanta a las plantas de la milpa 
dos o tres veces al día. Esta dueña, aquí nombrada Jchún Majé, vive 
“encantada” en una de las cuevas del Cerro Rabón, llamada Cabeza 
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de Tilpan. Los chjota chiné (especialistas rituales) soban sus senos 
estampados en las rocas de la cueva para pedir y provocar la lluvia, 
y hacen augurios aventando agua sobre las paredes e interpretando 
su deslizamiento. Esta poderosa dueña da nombre al mes del calen- 
dario mazateco en el que se propicia el buen crecimiento de la 
milpa, por lo que igualmente en la región baja la vemos vinculada 
con el maíz. En su morada también se realizan ritos terapéuticos y 
de reafirmación de poderes chamánicos. 

En relación con los chikones se realiza un importante rito tera- 
péutico del susto, el espanto y el daño, llamado mixa o “mesa sa- 
grada”, que reproduce el cosmos, y que en algunos relatos aparece 
cargada por Jchún Majé, la Dueña del Agua. Lidia Manrique (2010) 
nos deja ver que la míxa representa el centro del mundo, se orienta 
hacia el este y está enmarcada por dos arcos, uno es la entrada al 
cielo y el otro la entrada al mundo del interior de la tierra. A las 
cuatro patas de la mesa se amarran ramas y flores, que más tarde se 
llevan a sembrar para fortalecer al enfermo, y dos guajolotes o 
gallos cuya sangre se ofrece a los chikones. Durante los estados al- 
ternos de conciencia el chjota chiné y el enfermo recorren los cua- 
tro rumbos del “mundo otro” donde moran los dueños, buscando 
el lugar donde se quedó atrapado el espíritu. Una vez ubicado se 
preparan los envoltorios o “paquetes” de ofrenda, que contienen 
diversos objetos y alimentos, y se entierran en las cuatro esquinas y 
en la entrada de la casa con el fin de pedir permiso a los dueños 
del lugar para realizar el ritual terapéutico. Después el especialista 
realiza un recorrido en torno a la mixa, desplazándose del centro al 
oriente, al sur, al norte, del norte al centro, de allí al poniente y de 
éste nuevamente al centro para allí “amarrar”, unir el trayecto cós- 
mico. En este camino va nombrando a los chikones y los lugares de 
cada rumbo. Cuando llega al centro, acomoda los platos de comida 
y las ofrendas que se entregan como pago al chikón para que suelte 
el espíritu. Más tarde se consume la comida de la ofrenda y se en- 
tierran en el Cerro de la Adoración los “paquetes de pedimento”, 
ofrenda preparada de acuerdo con las exigencias del chikón. Por 
último se arroja hacia oriente y poniente medio kilo de cacao 
(considerado dinero) como último pago al dueño del lugar. 
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e) Mitos de vírgenes y santos. En diversas ocasiones he registrado 
mitos aparicionistas de santos y vírgenes entre muchos grupos del 
estado, en sus diversas comunidades, que en términos generales si- 
guen el modelo guadalupano (Barabas, 1995; 1997; 2006b). En 
muchos casos estos mitos y los milagros atribuidos a la aparición 
fomentan peregrinaciones y la conformación de santuarios, ya sea 
de convocatoria comunal, regional o estatal. El carácter fundacio- 
nal de las apariciones se observa tanto en los relatos ya conocidos 
para la época colonial (Juquila, Nativitas, Quiatoni) como en los 
relatos sobre apariciones recientes (Chilchotla, Tejalapam y mu- 
chos otros). Su característica central es que escogen el pueblo que 
debe acogerlos y le piden verbalmente a un poblador elegido que se 
le construya una capilla en el lugar de su aparición. Es frecuente 
que la imagen sea requerida o robada por otra comunidad, en cuyo 
caso el santo o la virgen se hacen pesados o regresan milagrosa- 
mente al lugar antes escogido, mismo que muchas veces resulta ser 
una fuente de agua, una cueva o un cerro. Existen evidencias (los 
pucblos abandonados o los relatos sobre sus campanas) de que en 
la época colonial las apariciones promovían la fundación de igle- 
sias y comunidades, de las que se hacían santos patronos y objeto 
de importantes celebraciones y mayordomías, En la actualidad he- 
mos observado que permiten la re-sacralización con signo católico 
de antiguos lugares sagrados considerados “delicados”, peligrosos, 
corno manantiales y cuevas, que fueron demonizados por el catoli- 
cismo porque en ellos moran como dueños de lugar. Tal es el caso 
de la Virgen de Juquila hija en San Miguel Tejalapam, una comu- 
nidad ex hablante de zapoteco muy cercana a la ciudad, que apare- 
ció en 1995 en un pozo de agua que “espantaba” porque en él 
vivía el Rey Niza, dueño del agua. Más tarde el pueblo le construyó 
su iglesia y se le festeja en una mayordomía. 

Entre los muchos mitos recabados puede mencionarse el de 
María Magdalena, la aparecida de Chilchotla, en la Mazateca Me- 
dia, que priva de agua y cosechas a su pueblo cuando se va para 
otro pueblo a es robada por los pobladores extraños. O el relato de 
la antigua aparición de la Virgen María en Nativitas, comunidad 
chocholteca, que habla de las huellas (del pie, del malacate) dejadas 


COSMOVISIONES, MITOLOGÍAS Y RITUALES 269 


en el paraje llamado Llano de la Virgen, y el reiterado regreso de la 
imagen al lugar donde sólo los de Nativitas pudieron levantarla, a 
pesar de los intentos de la vecina cabecera de Coixtlahuaca por 
quedarse con la imagen, lo que contribuyó a que este pueblo tuviera 
su santa patrona y su iglesia. La gente de Nativitas dice escuchar el 
sonido de la campana en las ruinas del pueblo viejo, que abando- 
naron para fundar el nuevo en el sitio escogido por la Virgen. 

Un caso antiguo pero poco conocido es el del Cristo Negro 
de San Juan Tamazola, en la Mixteca Alta. Se trata de tres Cristos 
hermanos que vinieron desde Jalisco en sus caballos. El más joven 
llegó a la Cueva del Pedimento, ubicada en unas peñas con manan- 
tial cerca del pueblo de Tamazola. Allí descansó, se refrescó y dejó 
sus huellas y las del caballo. Más tarde pidió posada en el pueblo y, 
como lo atendieron bien, se quedó en un llano, donde fue hallado 
al siguiente día, ya crucificado. El pueblo de Santa Catarina Yucu- 
nui quiso llevárselo, pero él volvió y Tamazola le hizo su iglesia. 

Estos mitos elaborados a partir de la evangelización colonial son 
fundadores de pueblos e iglesias, ya no de territorios y cerros como 
los dueños de lugares. Sin embargo, muestran que los santos y vír- 
genes aparecidos se comportan en forma muy semejante a la de los 
“dueños: se manifiestan en los mismos lugares del territorio; dejan 
huellas grabadas en el lugar escogido para fundar el pueblo y su 
iglesia, lo que nos remite al primer ciclo del mundo; castigan a 
su pueblo con la pérdida de recursos por falta de reciprocidad, con 
lo que muestran tener una dualidad ética característica de las enti- 
dades extrahumanas ajenas al catolicismo. Ponen así en evidencia 
que los nuevos personajes sagrados han sido incorporados no sólo 
al panteón de entidades extrahumanas, sino a la misma matriz sim- 
bólica que presta sentido a ambos. 


Para finalizar, quiero insistir en que la cosmovisión, junto con la mi- 
tología y los rituales, nos hablan del singular entendimiento del mun- 
do que hace cada sociedad, y éste es una construcción social que se 
transforma e incorpora hechos en relación con los contextos históri- 
cos, y que al mismo tiempo los reelabora siguiendo las pautas del sis- 
tema simbólico de su cultura. En este sentido, la investigación sobre 
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estos temas nunca podrá darse por concluida, en tanto las sociedades 
indígenas conserven su capacidad de simbolizar nuevos espacios, 
nuevos personajes significativos, nuevas situaciones sociales, dentro 
de los paradigmas de conocimiento heredados de sus antepasados. 
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El maíz en la cosmovisión de los popolocas 
LAS NUEVAS CONFIGURACIONES 
DE UNA TRADICIÓN CULTURAL 


ALEJANDRA GÁMEZ ESPINOSA* 


Presentación 


MES ES UN PAÍS con una gran diversidad cultural produc- 
to, principalmente, de la milenaria presencia de la población 
indígena. Dentro de los territorios pluriétnicos más destacados se 
encuentra el estado de Puebla. Sin embargo, tal reconocimiento no 
ha sido motor para generar estudios sobre dicha pluriculturalidad 
y hoy conocemos muy poco sobre los diversos grupos étnicos que 
habitan el territorio poblano. Comprender y analizar las particula- 
ridades y las diferencias culturales de la población permite una 
mejor convivencia con sociedades diferentes, con respeto y tole- 
rancia a su diversidad. Con el fin de llenar ese vacío, desde hace 
más de una década, en el Colegio de Antropología Social de la 
Benemérita Universidad Autónoma de Puebla iniciamos una serie 
de investigaciones sobre los grupos indígenas del sureste del estado. 
Elegimos como sujetos de análisis a los popolocas o nyignas' debi- 
. do a que son una etnia poco atendida por la antropología y otras 


* Doctora en antropología, profesora investigadora de tiempo completo del Co- 
legio de Antropología Social de la Benemérita Universidad Autónoma de Puebla. 

' Noigna es el término con que se autodenominan actualmente los popolocas, 
en oposición al vocablo “popoloca”, que fue impuesto por los mexicas y que 
tiene una connotación despectiva. En el presente artículo utilizamos el apelativo 
ngigua debido a los fuertes movimientos de reivindicación que están haciendo las 
poblaciones y especialmente la comunidad de San Marcos Tlacoyalco. Sin embar- 
go, es importante señalar que el uso de este término provoca confusiones debido 
a que con el mismo apelativo se nombran a sí mismos los chochos de Oaxaca. Por 
otro lado, las confusiones tienden también a acrecentarse debido a que en cada 
comunidad el vocablo se pronuncia y escribe diferente. En la literatura se pude 
encontrar escrito como ngi-iva (Jácklein, 1974), ngivá (Escalante, 1995: 191) y en 
algunas poblaciones como enpviga, enguigua, etc. Para fines del presente trabajo 
utilizamos el apelativo local de San Marcos Tlacoyalco. 
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ciencias sociales o humanas, pese a su importancia numérica, his- 
tórica y a su potencial económico, político y social. 

Los popolocas, en términos numéricos, representan al tercer 
grupo indígena del estado, por lo cual consideramos relevante rea- 
lizar una serie de investigaciones etnohistóricas y etnográficas que 
documentara los procesos de reproducción cultural e identitaria 
que han dado lugar a la sociedad popoloca contemporánea. 

Consideramos como centro de nuestras investigaciones dos 
temas que son trascendentales en el análisis cultural: la cosmovi- 
sión y el ritual. Ambos se han documentado ya ampliamente por 
la antropología y otras ciencias sociales como escenarios privi- 
legiados para estudiar los procesos culturales de las sociedades; 
además, son determinantes en la organización de la vida social y 
ejes fundamentales de la construcción y de la reproducción iden- 
titaria. El interés se centró en el estudio de la cosmovisión y la ri- 
tualidad agrícola, por considerarlo esencial e imprescindible para 
comprender nuestra principal problemática de análisis: los procesos 
de cambio y reproducción cultural de las sociedades indígenas del 
sur de Puebla. 

El sur de Puebla constituye un complejo escenario sociocultural 
en el que conviven distintos grupos étnicos como nahuas, mixtecos, 
mazatecos y popolocas. Esta región se vincula al segundo centro ur- 
bano más importante del estado, la ciudad de Tehuacán, cuya eco- 
nomía se desarrolla, por un lado, en torno a la industria avícola, re- 
fresquera y de ropa (maquiladoras) y, por otro, a la agricultura de 
irrigación y de temporal. La mayoría de las comunidades indígenas 
no cuenta con sistemas de riego, por lo que la agricultura que histó- 
ricamente practican es de temporal con el uso de tecnología tradi- 
cional. Sin embargo, la constante crisis del campo, las políticas neo- 
liberales, la contaminación, la erosión y la falta de agua propician el 
incremento de la pobreza y la desigualdad, lo cual a su vez provoca 
la diversificación del trabajo y la expulsión de miles de indígenas en 
busca de oportunidades laborales tanto al interior como al exterior 
del país. 

Ante estas realidades decidimos analizar las cosmovisiones in- 
dígenas no como construcciones monolíticas y estáticas, sino como 
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producto de procesos dinámicos, cambiantes, en constante reela- 
boración, resignificación, reconfiguración y que presentan con- 
tradicciones y diferencias en el interior de sus propios grupos. Lo 
anterior, tomando en cuenta las variables situaciones a las que se 
enfrentan las sociedades indígenas y, en específico, los popolocas 
del estado de Puebla. 

Para enmarcar teóricamente nuestros estudios retomamos las 
propuestas de los autores más destacados en el tema de la cosmovi- 
sión mesoamericana: Alfredo López Austin y Johanna Broda, con 
quienes coincidimos en el planteamiento de que las sociedades in- 
dígenas actuales se caracterizan por su pertenencia a una tradición 
cultural milenaria. Sin embargo, no sólo nos adentramos al análisis 
de la cosmovisión porque expresa una tradición de larga duración, 
sino porque a partir de ella podemos entender los significados, los 
sentidos, la ideología, las creencias, las representaciones, etc., que 
una sociedad construye mediante su experiencia vivida, en una 
trama en la cual intervienen distintos factores: económicos, políti- 
cos e históricos que remiten también a las trasformaciones y a la 
diversidad de las configuraciones culturales indígenas. 

Como fruto de nuestras investigaciones sobre la cosmovisión 
y la ritualidad indígena en el sur de Puebla contamos con varias 
tesis de licenciatura, ponencias, artículos, monografías y libros 
que buscan aportar, reflexionar, proponer, documentar y analizar 
estos fenómenos de la cultura en contextos locales y regionales, 
con el fin de incidir en el desarrollo del conocimiento antropo- 
lógico, pero de igual modo proponer, crear, cuestionar y transfor- 
mar el entorno. 

El estudio de la cultura nos permite generar propuestas que 
den cuenta de la riqueza y la pluralidad de las expresiones huma- 
nas, de manera incluyente y respetuosa, así como coadyuvar en la 
generación de proyectos que permiten el desarrollo humano y 
cultural de las sociedades. 

Si bien en los últimos años en México ha prevalecido la enor- 
me polémica y crítica en torno a los enfoques de la cosmovisión 
mesoamericana y, en especial, a la validez teórica del concepto Meso- 
américa, la discusión no se agota y el concepto sigue demostrando 
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su utilidad analítica.? Al respecto, no me interesa entrar en detalles, 
puesto que eso implicaría otro tema de estudio. Sólo quiero resaltar 
que el quehacer de la ciencia social no es ofrecer ideas incompletas, 
vagas o, en su caso, sensacionalistas y seductoras que propicien con=- 
fusión o inspiración, sino generar conocimientos y explicaciones 
fundamentados y críticos basados en un pleno cocimiento de las 
situaciones. Si bien suele ser habitual la toma de una postura frente 
a una realidad determinada, las críticas que se desprendan de la mis- 
ma deben cimentarse no en una posición ideológica, política o no- 
vedosa, sino en el conocimiento profundo de esa realidad. 

Las teorías privilegian una perspectiva del problema que se ana- 
liza, y generalmente se estructuran en torno a una idea original para 
explicar un terreno de la realidad. Las problemáticas que los antro- 
pólogos estudiamos son muy diversas; por ello las enmarcamos teó- 
ricamente de maneras distintas y seleccionamos y definimos los 
conceptos que más se adecuen a nuestros objetos de estudio (Sáez, 
2008: 173). Es común que se construyan nuevas propuestas teóricas 
que polemizan frente a las ya existentes debido a distintas razones, 
como: a) que las teorías tengan un carácter histórico; es decir, que se 
formulen para entender problemas que se ubican en una época y 
lugar específicos y posteriormente ya no son adecuadas para com- 
prender nuevas realidades; b) por la búsqueda de posiciones hege- 
mónicas dentro del campo científico, o c) por cuestiones de compe- 
tencia entre distintas tradiciones. El diálogo poco respetuoso entre 
grupos científicos suele generar desprestigio en el ejercicio de las 
ciencias sociales debido a la descalificación sin más que se hace a 
las corrientes de propuestas diferentes. Ante esto, es necesario asumir 
una postura verdaderamente crítica y reflexiva que promueva el diá- 
logo indispensable entre las diversas posiciones y el respecto entre 
grupos de investigadores de tradiciones teóricas distintas. 

Cabe resaltar que los fenómenos culturales generan numerosas 
propuestas teóricas que intentan dar cuenta de los contextos actuales 
en donde podemos observar los cambios vertiginosos, producto de 


* Las críticas y polémicas generadas, al parecer, se deben a las distintas acep- 
ciones del término Mesoamérica, entre las cuales identifico tres: 1) como periodo 
histórico, 2) como área cultural y 3) como tradición cultural. 


EL MAÍZ EN LA COSMOVISIÓN DE LOS POPOLOCAS 277 


la globalización y de su incidencia en los escenarios locales. Ante 
esto, necesitamos reflexionar en que las comunidades indígenas no 
son escenarios cerrados y pasivos; por el contrario, están abiertas a la 
globalización y sujetas a un constante proceso de cambio. Por ello es 
pertinente realizar estudios etnográficos en comunidades indígenas 
que den cuenta de las estrategias, adaptaciones, cambios y perma- 
nencias; que coadyuven a desarrollar mejores propuestas teóricas, ya 
que éstas sólo pueden fundamentarse en el trabajo empírico. 

El estudio etnográfico de la ritualidad y la cosmovisión de diver- 
sas comunidades en el sur de Puebla nos han llevado a reflexionar 
sobre la complejidad de las tradiciones culturales indígenas. Los datos 
reflejan una serie de rasgos comunes en todas las poblaciones locales, 
producto de la tradición cultural mesoamericana y de la imposición 
del catolicismo desde la época colonial hasta nuestros días; la presen- 
cia de ambos tipos de rasgos nos remite a similitudes, a procesos ho- 
mogéneos, pero también refleja una gran diversidad debido a que 
cada comunidad realizó, a lo largo de su historia, su propio proceso 
de incorporación, apropiación, interpretación y resignificación de 
esos rasgos, dando como resultado una enorme complejidad en la 
que confluyen tanto componentes que le dan unidad como diferen- 
ciación (Bartolomé, 2008: 157). Por esta razón es que en cada comu- 
nidad se observa una especial configuración de elementos que pue- 
den ser compartidos, pero que adoptan un papel singular y específico 
dentro del contexto al cual pertenecen (Bartolomé, 2005: 4). 

Como parte de las prácticas y las creencias más persistentes y 
comunes en las culturas indígenas del sur de Puebla, sobresalen las 
relacionadas con el cultivo, el procesamiento y el consumo del 
maíz, al cual consideramos el eje estructurante de las cosmovisio- 
nes indígenas. Numerosos estudios en torno al maíz han reflejado 
su relación histórica con los pueblos mesoamericanos. Esta planta 
es entrañable e interdependiente con las sociedades humanas que 
la domesticaron y modificaron, al grado que necesita del hombre 
para reproducirse y el hombre depende de ella, pues le proporcio- 
na la base de la dieta primordial para su reproducción, no sólo fisi- 
ca sino también sociocultural. Su papel como centro de la econo- 
mía y la cultura indígenas nos motivó a realizar investigaciones que 
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dan cuenta de las actuales configuraciones de las cosmovisiones in- 
dígenas en torno a la gramínea, la cual ha sido interpretada como 
el núcleo en torno al cual se construyó una tradición cultural 
como la mesoamericana y que hoy sigue caracterizando a las tradi- 
ciones culturales indígenas. 

El sur de Puebla es una región en la que históricamente la prác- 
tica de la agricultura? representó y representa el eje central de la 
economía y la cultura de los pueblos. La agricultura en torno al 
maíz permite una relación constante con la naturaleza y produce 
profundos efectos sociales e ideológicos que se observan en la orga- 
nización social, la cosmovisión y la especificidad cultural de los 
pueblos indígenas. No sólo ha sido el alimento básico de las socie- 
dades indígenas y campesinas, sino también generador de simbolis- 
mos, prácticas rituales e identidades. Sin embargo, los efectos de la 
globalización, las políticas neoliberales, la permanente crisis en el 
campo mexicano y el deterioro ambiental provocan el abandono 
del trabajo agrícola y del cultivo del maíz. Ante estas situaciones, 
interesa conocer cómo se están reelaborando simbólicamente las 
cosmovisiones indígenas. 

Como parte de estos estudios etnográficos sobre la cosmovi- 
sión agrícola presentamos a continuación un acercamiento a las 
creencias y prácticas rituales en torno al maíz entre los popolocas 
del sureste de Puebla; la mayoría de los datos recabados corres- 
ponde a San Marcos Tlacoyalco, comunidad ngigua perteneciente 
al municipio de Tlacotepec de Juárez. Con ello, buscamos contri- 
buir a la comprensión antropológica de la visión del mundo con- 
temporánea de los grupos étnicos del sur de Puebla y explicar sus 
nuevas configuraciones. La metodología utilizada fue el trabajo 


3 Adquiere relevancia el estudio de la cosmovisión y la ritualidad indígena en 
torno al maíz en el sur de Puebla porque esta región es considerada, por algunos 
estudiosos, como “la cuna” de la domesticación del maíz cn Mesoamérica. El sur 
de Puebla fue escenario de una de las investigaciones regionales más importantes 
que se han realizado en México y que se denominó “Proyecto del Valle de Tehua- 
cán”, dirigido por Richard MacNeisch, cuyo interés fundamental fue reconstruir 
el origen del maíz domesticado y, con ello, los orígenes de la agricultura en Me- 
soamérica. Sus investigaciones concluyeron que la domesticación del maíz en el 
sur de Puebla tenía una antigiiedad de 5000 años (véase MacNeish, 1964). 
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de campo, que consistió en estancias prolongadas en las comuni- 
dades, en particular, en San Marcos Tlacoyalco. Hicimos uso de la 
observación participante y principalmente realizamos entrevistas 
con especialistas y actores de distintas generaciones (adultos mayo- 
res, adultos y jóvenes).* 

La estructura del trabajo se presenta en dos grandes apartados. 
En el primero enmarcamos teóricamente la investigación a partir 
de tres conceptos: cosmovisión, tradición cultural y configuración. En el 
segundo exponemos una breve etnografía sobre la cosmovisión en 
torno al maíz entre los ngiguas. Este apartado, a su vez, se divide 
en siete segmentos en los que se describen las creencias, las repre- 
sentaciones y los simbolismos del maíz; también dedicamos un es- 
pacio a la descripción del ciclo ritual en torno a esta planta. Consi- 
deramos que el ritual es uno de los dispositivos privilegiados en el 
cual se expresa de manera concreta la cosmovisión de un pueblo; 
por medio del ritual también podemos analizar cómo se relacionan 
las personas con las entidades sobrenaturales, mismas que inciden 
en el buen desarrollo del cultivo, así como los valores y normas que 
regulan estas relaciones. 


La cosmovisión. Entre la tradición 
y la configuración 


El concepto de cosmovisión 

El concepto de cosmovisión ha sido central en la antropología tanto a 
nivel teórico como empírico, pues coadyuva en la aproximación y 
la comprensión de los fenómenos socioculturales producto de di- 
ferentes formas “de ver al mundo”. Por medio de su análisis, el 


antropólogo se adentra en los sentidos que las sociedades otorgan a 
su actuar. 


4 Entre los jóvenes ngiguas se encuentra una gran diversidad de percepciones 
en torno a la cosmovisión comunal. Este sector se ha divorciado en gran medida 
del trabajo agrícola; su participación en las prácticas rituales es aJeatoria. Es fre- 
cuente que las creencias de sus abuelos y padres sean calificadas como “cuentos” e 
“inventos”, 
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La riqueza del término generó que fuera utilizado con gran am- 
plitud en las ciencias sociales y humanísticas. Sin embargo, se des- 
arrolla fundamentalmente vinculado a la antropología, cuyo énfasis 
se orienta en el estudio de las diferencias culturales entre las socieda- 
des. Por lo general, el concepto se utiliza para referirse a la visión del 
mundo que posee la población indígena de México, tanto la prehis- 
pánica como la actual. Si bien el uso generalizado del concepto ha 
sido en el campo de las sociedades que han sido llamadas primitivas, 
cerradas o precapitalistas, es importante tener en cuenta que no se 
refiere a las construcciones mentales de un tipo de sociedad, sino a 
las que se producen en todas las sociedades (Portal, 1996: 60). 

El concepto de cosmovisión se encuentra estrechamente liga- 
do con las creencias, percepciones, representaciones sociales, ideas, 
significados, pensamientos y explicaciones sobre el mundo y el 
universo. Por ello, definimos cosmovisión como un conjunto de sis- 
temas de creencias? representaciones,” ideas y explicaciones sobre el universo, 
la naturaleza y el lugar que ocupa el hombre en éste. 

La cosmovisión es una expresión cultural, y la cultura es lo 
que diferencia a las sociedades; dota de sentido a la vida; hace per- 
tenecer; genera formas de vida propias, Únicas; hace existir a una 
colectividad; cohesiona a sus actores y legitima o deslegitima sus 
acciones. La cultura siempre es subjetiva y objetivada. Es decir, se 
distingue en dos formas: la interior y la exterior. La primera se re- 


* Retomando a López Austin, “la creencia está formada por representaciones, 
pero también por convicciones, sentimientos, valores, tendencias, hábitos, propósi- 
tos, preferencias que nos hacen enfrentarnos de manera particular a la naturaleza y 
a la sociedad, incluyéndonos nosotros mismos como individuos en una introspec- 
ción que no puede menos que ubicarnos como sociales y naturales” (1998: 112). 

* Las representaciones son construcciones colectivas “de la realidad social. Éstas 
conciernen al conocimiento del sentido común que se pone a disposición en la 
vida cotidiana. Son sistemas de significaciones que permiten interpretar el curso 
de los acontecimientos y las relaciones sociales; expresan la relación que los indi- 
viduos y los grupos tienen con el mundo y los otros. Están inscritas en el lenguaje 
y en las prácticas. Son construcciones con base en códigos perceptivos y cognos- 
citivos complementados con la experiencia histórica, la memoria colectiva y el 
contexto en que se vive. La representación (valores, ideas y prácticas) sobre el mun= 
do tiene su expresión en los discursos, relatos y las lógicas con los cuales los indi- 
viduos se interpretan, interpretan al otro, al mundo y, en consecuencia, se repre- 
sentan (Jodelet, 2000: 10). 
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fiere a las formas simbólicas y estructuras mentales como las ideas, 
representaciones, visiones del mundo, etc., y la segunda, a los sím- 
bolos objetivados en forma de objetos cotidianos, rituales, artísti- 
cos, etc. (Giménez, 2007: 44). 

De acuerdo con lo anterior, la cosmovisión es una forma de 
cultura interiorizada, constituida principalmente por representa- 
ciones socialmente compartidas. Estas últimas son sistemas cogniti- 
vos contextualizados que responden a una doble lógica: cognitiva 
y social (Giménez, 2007: 47). Las construcciones de la cosmovisión 
están relacionadas, sobre todo, con las formas mentales con las que 
una colectividad percibe, idea, representa y explica el universo, la 
naturaleza y al ser humano en sus mutuas interrelaciones. 

La cosmovisión se construye y reconstruye en la vida cotidia- 
na, en las prácticas rituales y en todo el hacer humano, es decir, 
surge a partir de las actividades vitales de la experiencia humana y 
se inscribe en un espacio y en un tiempo determinados; por tanto, 
está sometida a las variables de la historia y la cultura. Es una guía 
orientadora que coadyuva a la reproducción de la vida social y la 
regula; involucra las formas de relación y de comportamiento de 
los seres humanos, las entidades, las cosas, la naturaleza y el uni- 
verso. La cosmovisión, entonces, plantea la instauración de un or- 
den de la naturaleza, de la sociedad y del cosmos; esto perpetúa la 
legitimidad de ese orden; por tanto, es una construcción coheren- 
te y holística. Asimismo, posee una función identificadora que 
permite la construcción de identidades sociales y provee una guía 
para explicar el curso de los acontecimientos y legitimar los com- 
portamientos pero, sobre todo, constituye un esquema de percep- 
ción por medio del cual los actores comprenden y explican su 
realidad. 

Las representaciones sociales o la cosmovisión cuentan con un 
carácter estructurado; siempre se componen de un núcleo central 
—o “núcleo duro”, como lo denomina López Austin (2001) para el 
caso de la cosmovisión mesoamericana— relativamente consis- 
tente y de una periferia elástica y movible que constituye la parte 
más accesible de las representaciones. Estos elementos periféricos 
están constituidos por creencias e informaciones cuya función 
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principal es proteger al núcleo acomodando y absorbiendo las no- 
vedades incómodas (López Austin, 2001: 48). 

El sistema periférico de las representaciones sociales, dice Abric 
(1994:19-30, en Giménez, 2007: 47), depende de los contextos es- 
pecificos; permite adaptarse a las experiencias cotidianas modulando 
de forma personalizada los elementos del núcleo común; por lo 
tanto, tiene un contenido más heterogéneo y funciona como una 
defensa que protege al núcleo central permitiendo integrar infor- 
maciones nuevas y contradictorias. 

En el caso de la cosmovisión mesoamericana, que es un tipo 
especial de cultura interiorizada y que caracteriza a un grupo so- 
cial muy amplio, posee un núcleo central o “duro” que se confor- 
mó en un periodo histórico muy antiguo, pero que a pesar de las 
vicisitudes ha podido reproducirse a lo largo del tiempo. López 
Austin (2001: 59) plantea que el núcleo duro es un complejo arti- 
culado de elementos culturales, sumamente resistentes al cambio, 
que actúan como estructuradores del acervo tradicional y permi- 
ten que los nuevos elementos se incorporen a dicho acervo con 
sentido congruente en el texto cultural. 

La existencia de dicho núcleo duro es indiscutible cuando se 
analizan las culturas indígenas. La etnografía ha reflejado la presen- 
cia recurrente de nociones, creencias, deidades y seres sobrenatura- 
les comunes. Sin embargo, no podemos entender dicha presencia 
como inercia sociocultural, sino como una construcción de senti- 
do que permite generar formas de vida, adaptaciones y, sobre todo, 
la existencia de los grupos sociales. 

Los procesos culturales como la cosmovisión no son estáticos e 
inmutables; se construyen y reconstruyen a lo largo del tiempo; tie- 
nen contradicciones internas e incongruencias lógicas (Good, 2001: 
241); son expresiones que cambian, porque cambian las realidades, 
las experiencias y las condiciones materiales de existencia. ¿Pero 
qué cambia y qué permanece de la cosmovisión? Coincidimos 
con Johanna Broda (2001) cuando plantea que la práctica milena- 
ria de la agricultura del maíz entre los indígenas ha permitido la 
reproducción de una cosmovisión —su “núcleo duro” podríamos 
decir— inspirada en ella y en los fenómenos relacionados con ella 
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como el conocimiento del medio ambiente, el crecimiento del 
maíz, la fertilidad de la tierra, la preocupación por controlar el cli- 
ma, por atraer la lluvia, etc. Todo esto motivó el desarrollo de una 
visión del mundo habitado por deidades relacionadas con los fe- 
nómenos naturales, y de prácticas y ritos con los cuales se busca 
controlar el clima y mantener relaciones de reciprocidad con las 
divinidades. Así también, e inspiradas en el cultivo del maíz, se ge- 
neraron concepciones del tiempo, del espacio y del ser humano. 

¿Pero cómo podríamos explicar y analizar la reproducción de 
una cosmovisión como la mesoamericana? Es dificil hacerlo cuando 
en la actualidad las comunidades indígenas se encuentran inmersas en 
el marco de la diversificación del trabajo; de la incorporación al 
mercado laboral obrero e informal; de la migración; de la influen- 
cia de los medios masivos de comunicación (televisión, radio, cine, 
internet, etc.); de la educación formal; del consumo de productos 
industrializados; de la contaminación de los ríos, mantos acuí- 
feros, manantiales y tierras de labor; así como de la deforestación 
de bosques, cerros, montañas; de los cambios climáticos que dis- 
minuyen la precipitación pluvial; de las heladas tempranas, inten- 
sas y prolongadas, etc. Todos éstos son factores que influyen de 
manera determinante en las construcciones que las sociedades in- 
dígenas en torno a la visión del mundo tienen y, en particular, en 
la producción y la simbolización del maíz. 

En este sentido, planteamos la necesidad de analizar manifesta- 
ciones culturales, como la cosmovisión, no sólo como procesos que 
buscan las regularidades, lo similar o lo homogéneo, sino también 
como configuraciones que nos permitan comprender los matices, las 
diferencias, los cambios y las adaptaciones. Ambas miradas permitirán 
ver que lo similar y lo diverso forman parte del fenómeno humano. 

Los medios privilegiados de transmisión y reproducción de la 
“cosmovisión y de su “núcleo duro” son los mitos y los rituales, 
pero esto no quiere decir que sean los únicos. Hay una gran varie- 
dad de relatos, narraciones y prácticas sociales en la vida cotidiana 
que son fundamentales para el estudio de la cosmovisión. Es nece- 
sario dirigir entonces nuestra mirada a la cotidianidad e interesar- 
nos por las cargas simbólicas y culturales que se ubican en el tiem- 
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po y en el espacio donde trascurte la vida individual y colectiva, 
donde se tejen las relaciones sociales, afectivas, la experiencia dia- 
ria, las asimetrías y, sobre todo, la percepción de las personas. Ello 
permite analizar la complejidad de la cultura indígena, la diferencia, 
sin perderse en la atomización de la semejanza (Ramírez, 2010: 33). 
Si bien existen autores que señalan la importancia de la vida coti- 
diana para el estudio de la cosmovisión, sus trabajos se restringen al 
ámbito de la religión, el mito y el ritual. 


Entre la tradición cultural 
y la configuración 


La cultura como manifestación social está sujeta al cambio, y éste, 
dependiendo de las circunstancias, puede ser a corto (relativamente 
rápido) o a muy largo plazo. Sin embargo, cada configuración tie- 
ne distintos grados de fluidez en la composición de sus partes. En- 
tre éstas se pueden distinguir “zonas de estabilidad”, dotadas de 
mayor consistencia, y “zonas de movilidad”, más permeables al 
cambio. Por eso la cultura puede ser vista de dos formas: a) como 
herencia, tradición y persistencia, y b) como desviación, innova- 
ción y metamorfosis permanente (Giménez, 2007: 93). 

Las configuraciones culturales indígenas generalmente se han 
analizado a partir de la dimensión “estable”, es decir, como tradi- 
ciones. Entendemos por tradición: 


Un acervo intelectual creado, compartido, trasmitido y modificado 
socialmente, compuesto por representaciones y formas de acción en 
el cual se desarrollan ideas y pautas de conducta con que los miem- 
bros de una sociedad hacen frente individual y colectivamente, de 
manera mental o exteriorizada, a las distintas situaciones que se les 
presentan en la vida. No se trata, por tanto, de un mero conjunto 
cristalizado y uniforme de expresiones sociales que se trasmiten de 
generación en generación, sino de la forma propia que tiene una 
sociedad para responder intelectualmente ante cualquier circunstan- 
cia (López Austin y López Luján, 1996: 62). 
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Una tradición alude entonces a un proceso histórico de larga dura- 
ción, como la llamada tradición mesoamericana y su “núcleo duro”. 
Esta tradición cultural, se plantea, caracteriza a grupos sociales 
muy amplios ubicados en una macrorregión que ocupa gran 
parte del territorio nacional, rebasándolo en la frontera sur, lo 
que implica un escenario muy amplio donde se entretejen múlti- 
ples historias y realidades. En ese sentido, es necesario analizar los 
contextos locales en los que cada grupo ordena, jerarquiza sus cons- 
trucciones mentales y sus acciones. De esta manera podemos ana- 
lizar la imterrelación entre la herencia mesoamericana y los es- 
tados actuales de la visión del mundo de los grupos indígenas. Para 
ello, el concepto de configuración es un elemento teórico-metodo- 
lógico sumamente útil en la investigación, pues permite anali- 
zar a la cultura “como movimiento social a partir del sentido, de 
la subjetividad, de la percepción y del conocimiento” (Galindo, 
1998: 365). 

Entendemos por configuración el proceso de “combinaciones 
singulares de rasgos compartidos que se constituyen como totali- 
dades diferenciadas”. Las distintas configuraciones son resultado de 
procesos y contextos histórico-culturales a los que ha estado sujeta 
cada una de las comunidades indígenas (Bartolomé, 2005: 6). 

La configuración alude a los aspectos dinámicos de los proce- 
sos sociales que implican polisemia, recombinación cultural (Bara- 
bas, 2003: 18), y permiten comprender la reproducción y la trans- 
formación de la cultura, ubicada en su contexto espacio temporal, 
es decir, en su particularidad. 

El análisis de las configuraciones culturales y las cosmovisiones 
pensadas como fenómenos en movimiento nos permite entender 
lo que permanece, “el núcleo duro” y, por otro lado, lo que cambia 
y permite a una sociedad adaptarse a nuevas realidades. 

La cosmovisiones se trasftorman dependiendo de sus condicio- 
nes histórico-locales. Por ello resulta fundamental entenderlas en 
los escenarios donde se producen y reproducen, es decir, en las 
comunidades. Sin embargo, estas comunidades forman parte de te- 
jidos sociales más amplios que inciden de manera determinante en 
el fluir de la vida de los grupos. De ahí la importancia de contex- 
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tuar su análisis. Hoy como nunca las comunidades indígenas reci- 
ben los embates de la llamada globalización. 


El maíz en la cosmovisión popoloca. 
Las actuales configuraciones 


En relación con Mesoamérica, autores como Alfredo López Aus- 
tin (1994: 16) y Johanna Broda (2001) señalan que el núcleo de su 
unidad histórica se encuentra en el cultivo del maíz. La cosmovi- 
sión de los pueblos mesoamericanos se fue construyendo durante 
milenios en torno a la producción del maíz, permitiendo que ésta 
junto con la religión se constituyeran en vehículos de comunica- 
ción privilegiados entre los diversos pueblos. 

La lógica del complejo mesoamericano siempre radicó en la 
actividad agrícola, y ésta cs una de las razones de por qué la cos- 
movisión de estos pueblos se sigue alimentando y reproduciendo 
en torno al maíz. Estos pueblos siguen basando su reproducción 
material, en buena medida, en la agricultura de esta planta, lo cual 
produce una continuidad de profundos efectos sociales e ideológi- 
cos en la organización social, la cosmovisión y la especificidad cul- 
tural de los pueblos indígenas de México. 

Sin embargo, si bien, se resalta la importancia del trabajo agrí- 
cola en la construcción y la reproducción de la cosmovisión indí- 
gena, es importante destacar que alrededor del producto ya cose- 
chado se teje una serie de creencias que consideran a la mazorca o 
a la semilla del maíz como seres vivos que tienen corazón y deben 
ser tratados como personas, con cuidado y respeto. Hay gran can- 
tidad de pueblos indígenas que por diversas situaciones ya no lo 
cultivan o en los cuales su cosecha es muy escasa, motivo por el 
cual no pueden solventar sus necesidades alimenticias, ya que para 
consumirlo tienen que adquirirlo en el mercado. No obstante, pese 
a que lo compran, siguen considerándolo un ser vivo al que hay 
que respetar. Lo último se observa en las prácticas cotidianas: en su 
almacenamiento (no se debe maltratar o pisar porque se enoja y se 
va de la casa); en su preparación (hay que cocerlo con respeto por- 
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que si no es así, se agria la comida), y en su consumo. Se cree que 
el consumo es fundamental, ya que favorece el latido del corazón, 
provocando que la sangre circule; que la entidad anímica se distri- 
buya por todo el organismo, y que el cuerpo se mueva. Es decir, es 
el alimento que dota de energía vital, que da fuerza” y que posibilita 
la vida de la persona. Por ello, para algunos ngiguas no comer maíz 
representa la muerte, mientras que para otros provoca enfermedad 
y debilidad. Por tales razones, afirmamos que el procesamiento y el 
consumo del maíz implican toda una serie de creencias que mues- 
tran su importancia en la reproducción de una cosmovisión y en 
las identidades indígenas, lo cual abre la posibilidad de nuevas rutas 
de investigación. 


El maíz, un don sagrado 

La relevancia del muíz en la vida y la realidad indígena motiva que 
éste y las actividades en torno a él sean cargados de un profundo 
simbolismo. Su cultivo, su procesamiento, su consumo y las creen- 
cias sobre su origen se encuentran sumamente sacralizados. 

Entre los ngiguas existen diversas explicaciones sobre el ori- 
gen sagrado del maíz. Por ejemplo, se relata que durante el princi- 
pio del mundo Dios otorgó el maíz a los perros, mientras que a los 
seres humanos les fue dado el trigo. Los hombres decidieron pro- 
bar el maíz, y les gustó tanto que se lo apropiaron, convirtiéndolo 
en parte fundamental de su dieta. A modo de retribución, al termi- 
nar la molienda de maíz preparan a los perros una tortilla especial, 
conocida como memela,* con la finalidad de que los perros satisfa- 
gan su apetito. 

Desde entonces, como don sagrado, el maíz está al cuidado de 
los seres humanos, y cualquier descuido u ofensa puede desatar un 
castigo divino. Los ancianos relatan que antiguamente el maíz cre- 
cía con gran abundancia, pero que los malos tratos de los hacenda- 
dos, que preferían quemar su cosecha antes que compartirla con 


? El concepto fuerza refiere a la calidad del cuerpo humano, al fortalecimiento 
y al poder de la sustancia vital. 

* Es una pequeña tortilla de forma ovalada que, a veces, va rellena de frijol 
cocido y molido. 
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los indígenas ngiguas,? provocó que Dios se enojara y los castigara, 
dejando de enviar lluvia para los campos. Se dice que en la actualidad 
“la cosecha es pobre” y que el maíz no se da en abundancia como 
antes. Cultivar para obtener maíz representa la vida misma para los 
ngiguas, por lo cual hoy expresan con gran tristeza que el maíz ya 
no crece en los campos del temporal. Algunas de las explicaciones 
sobre la escasez de las cosechas es la falta de creencias y de fiestas 
para los santos. Por lo tanto, si la humanidad no lo cuida y no le 
retribuye a Dios los dones otorgados, la humanidad estará destina- 
da a sufrir de hambre. 


El maíz, nuestra carne. 

El alimento del espíritu y el cuerpo 

Los ngiguas conciben al cuerpo humano con base en sus expe- 
riencias y a partir de un conocimiento generado durante cientos 
de años sobre el proceso de salud-enfermedad. Este conocimien» 
to se ha obtenido empíricamente y se ha transmitido: de forma 
oral de generación en generación. El cuerpo humano debe con- 
sentir el movimiento, el trabajo y el disfrute para estar en perfec- 
tas condiciones. Un cuerpo sano permite realizar las actividades 
cotidianas con facilidad y sin dolor. Para los ngiguas, el cuerpo 
está integrado por una parte material (órganos, huesos, piel y san- 
gre) y otra inmaterial (espíritu-alma), ambas entendidas como un 
binomio inseparable. Tener salud implica el funcionamiento ade- 
cuado de ambos componentes y para esto el cuerpo debe ser nu- 
trido con maíz. 

Los ngiguas asocian a los débiles y enfermos con los habitan- 
tes de las grandes ciudades que no tienen como hábito alimen- 
ticio el consumo del maíz. Creen que estos sujetos se enferman 
rápidamente y, por tanto, que mueren jóvenes, pues no tienen 
“fuerza”, la cual sólo se obtiene mediante el consumo del maíz 
natural. Al respecto, expresan que la sangre de estos individuos “no 


” En tiempos de las haciendas, los popolocas se vieron en la necesidad de re- 
coger los granos de maíz que se encontraban en los caminos y en las heces de los 
animales, Después combmaban estas migajas con biznagas y preparaban tortillas 
que los ayudaban a no pasar “tanta hambre”. 
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sirve”, Creen que los productos elaborados con harina de maíz, es 
decir, alimentos hechos con maíz procesado y adulterado, resultan 
tan dañinos como no comer maíz, puesto que provocan efectos 
similares: con ellos no se mitiga el hambre; la persona que los 
consume adelgaza, se debilita, se enferma y no tiene fuerzas para 
trabajar. 

La importancia del maíz en el universo simbólico de los ngi- 
guas se observa también en la medicina tradicional. Algunos pro- 
ductos derivados de él, como la tortilla, el atole y la memela del 
perro se utilizan como remedios.'” El maíz se encuentra Íntima- 
mente ligado a la concepción de la vida. Al respecto refieren: “el 
maíz es la carne del ser humano y el agua es la sangre”. 


El maíz, alimento propio 
del ser humano 
El maíz es un regalo divino a los seres humanos. Éstos son las úni- 
cas criaturas que lo consumen cocido, por lo que la cocción del 
maíz les es distintiva. Por este motivo los ngiguas lo cultivan, lo 
protegen y lo procesan. Se relata, por ejemplo, que los gentiles o 
antepasados de los ngiguas eran personas que no estaban bautiza- 
das, vivían en los cerros dentro de las cuevas, no conocían el fuego 
y por tanto comían sus víveres en estado crudo. Eran seres que se 
alimentaban principalmente de carne humana —se comían unos 
a los hijos de los otros”— y no conocían el maíz. Esto corrobora 
que el maíz sólo es propio de los hijos de Dios, es decir, de los se- 
res humanos. 

Si bien el maíz es alimento de los ngiguas, es un bien que ge- 
nera relaciones y establece vínculos entre los distintos seres que ha- 


lo 


Por ejemplo, cuando una mujer acaba de tener un hijo, se acostumbra ca- 
lentar la memela del perro, se envuelve en una servilleta y se unta sobre el pecho 
de la recién parida, acción que se denomina quemar el pecho: esto se realiza para 
que la madre produzca leche, le salga con más rapidez y no le duelan los senos al 
amamantar, También se utilizan las tortillas como medicinas para evitar enferme- 
dades gastrointestinales, Tal es el caso de la tortilla quemada, pues se considera que 
al ingerirla “corta la diarrea”. En general, bajo la visión del mundo de los ngiguas, 
los productos derivados del maíz y el maíz mismo son fundamentales para mante- 
ner la salud o restablecerla. 
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bitan el mundo, como los animales y las deidades. Así, el hombre 
ofrece el maíz —producto de su trabajo— a las deidades y entida- 
des que se lo otorgaron y que coadyuvan al buen desarrollo de su 
cultivo, pero también lo comparte con los animales domésticos, los 
cuales le proveen de otro tipo de alimentos y recursos (carne, le- 
che, huevos, etc.) necesarios para su vida, o le proporcionan com- 
pañía y apoyo cotidiano, como lo hace el perro. 


El maíz, un ser vivo 

Bajo la concepción de los ngiguas, el maíz es “una persona” a la 
cual nombran de acuerdo con sus etapas de crecimiento, de la mis- 
ma forma que a los seres humanos. Si es recién nacido se dice que 
“está tiernito”. Del mismo modo se dirigen al jilote cuando co- 
mienza a crecer. Las expresiones “nacer”, “morir”, “crecer”, “se le 
da vida” remiten al ciclo de vida tanto del ser humano como de la 
mazorca. 

El maíz, al igual que el ser humano, tiene un corazón que le 
permite crecer fuerte y sentir; por esto, cuando se siembra, cosecha 
y procesa se le debe tratar con mucho cuidado. De lo contrario 
“se ofende”, “se siente”, y por lo tanto no crece y no producirá 
alimento. 

El corazón es el órgano vital de la semilla de maíz. Se encuen- 
tra en la pequeña hendidura que tiene después de la punta. Es si- 
milar al corazón del ser humano. Dota a la milpa de la fuerza nece- 
saria para que crezca resistente y protegida contra las enfermedades, 
principalmente la polilla. Sembrar el maíz sin corazón es para los 
ngiguas una acción vana; es como si sólo se esparciera la cáscara; 
las plantas no crecerían, pues “la milpa nace del corazón del maíz”. 
El corazón es portador de un espíritu que después de determinado 
tiempo de almacenamiento se convierte en una pequeña mariposa 
de color amarillo y “del tamaño de un mosquito” que emprende 
un viaje. Se cree que en esto se asemeja a los humanos, cuya alma 
al morir, se transforma en una mariposa. 


, 


El maíz, como los seres humanos, es enterrado al morir. La 
diferencia con las personas es que éstas dejan sus “retoños en vida”, 
mientras que el maíz lo hace después de muerto. Los ngiguas co- 
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mentan que la tierra es la generadora de la vida del maíz y de los 
seres humanos. 


El lugar donde se guarda el maíz 

Históricamente el cerro ha ocupado un lugar preponderante en la 
cosmovisión, la ritualidad y la representación del espacio de las 
culturas indígenas. El cerro con sus referentes naturales —la mon- 
taña con sus fuentes de agua y cuevas — es dador de lluvia, y en sus 
cúspides se encuentran las nubes y árboles sagrados. También posee 
referentes culturales —es símbolo emblemático del pueblo, con- 
densador de los ancestros tutelares, los nahuales y los santos patro- 
nos protectores, fundadores y defensores del territorio—. Por ello, 
los cerros han estado presentes en la cultura de todos los grupos 
étnicos del país, manifestándose en sus prácticas rituales y en la 
tradición oral, o aun subsistiendo al ser reinterpretados junto con 
los santos y la Iglesia (Barabas, 2003: 30). 

El cerro. fue y sigue siendo una figura central de la cosmovi- 
sión en torno a la agricultura. Las culturas prehispánicas creían que 
en su interior se guardaban el agua y el maíz, dos mantenimientos 
fundamentales para la reproducción no sólo material sino ideoló- 
gica de las sociedades (Broda, 1996: 460). 

Para los ngiguas actuales el cerro tiene una importancia espe- 
cificada en la cosmovisión y en las prácticas rituales. Definen los 
cerros como grandes “trojes”, “graneros” o grandes “bodegas” que 
contienen en sus entrañas agua y maíz. Se cree que en ellos abunda 
la semilla sagrada, y la tradición oral refiere que los pueblos cuen- 
tan con “grandes bodegas” en las que se guarda el maíz desde 
tiempos muy antiguos. En cl caso de la comunidad de San Marcos 
Tlacoyalco, se dice que esta bodega-cerro se localiza muy cerca de 
la ciudad de Tehuacán, lugar en el que antiguamente se realizaban 
ritos de petición de lluvia. 

Dentro de los cerros se encuentran las semillas de maíz que sa- 
len de las profundidades a través de unos pequeños túneles. Se dice 
que los “granitos” caminan por estos pasadizos y llegan hasta las 
milpas; ahí se revuelven con los granos que se siembran, y el pro- 
ducto deviene buena cosecha: “eso comemos cuando recogemos la 
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cosecha”. También se cree que las semillas de maíz son sacadas a la 
superficie por las hormigas!' para que los hombres las siembren y 
puedan vivir. 

Para los ngiguas los cerros son también los contenedores o 
“bodegas” de agua. El agua de los pueblos se guarda en sus cuevas. 
En algunas comunidades, como San Marcos Tlacoyalco, se crec 
que una “gran víbora de agua” cuida el vital líquido, y que en la 
cúspide de los cerros están las nubes que traen el agua de lluvia. 
Se dice que las nubes “son como sus coronas”. En otras comuni- 
dades se narra que el Dueño o el Señor del Monte, una entidad 
que habita en el cerro, cuida y resguarda el agua y el maíz de los 
pueblos. 

Actualmente los ngiguas consideran los cerros y las montañas 
como los lugares de los mantenimientos, en donde no sólo se guar- 
dan el maíz y el agua, sino también otro tipo de víveres y objetos 
de importancia para la reproducción material de las comunidades, 
como las bebidas embriagantes y los refrescos, el ganado, los aba- 
rrotes, el oro y el dinero. 


Los preparativos para la siembra: el pronóstico 
del clima y las señales de astros e insectos 


Las hormigas, los astros y el clima 

Como parte de los preparativos para la siembra, los campesinos, “los 
que le saben”, consultan los mensajes de la naturaleza asesorándose 
del comportamiento del entorno inmediato: la conducta de las 
hormigas, las condiciones climáticas y el movimiento de los astros. 
Estas observaciones contribuyen en la toma de decisiones durante 


1! Las hormigas, como habitantes del subsuelo o del inframundo, saben dónde 
está el maíz y coadyuvan para que los granos lleguen al hombre. La relación de las 
hormigas con el maíz es un tema central de la cosmovisión mesoamericana y se 
expresa en el mito de creación del hombre, cuando Quetzalcóatl viaja al infra- 
mundo y roba los huesos que posteriormente sangra con su pene dando origen a 
la humanidad. En este nuto, las hormigas son aliadas de Quetzalcoatl y le indican 
el lugar donde se ocultaban las semillas del maíz, principal alimento del hombre 
mesoamericano (López Austin, 1994: 79). 
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los preparativos para el ciclo de siembra. El conocimiento sobre el 
medio ambiente y la cosmovisión están sumamente unidos. 

La primera consulta que los campesinos ngiguas llevan a cabo 
es con base en la actitud de las hormigas. Durante la madrugada 
del 29 de noviembre, día de San Andrés, colocan un puño de maíz 
pequeño en la entrada de los hormigueros que se encuentran en 
los campos con la finalidad de que las hormigas indiquen el lugar 
más apropiado para sembrar ese año. Se espera que estos insectos 
carguen las semillas depositadas fuera del hormiguero y las despla- 
cen a su alrededor. Los campesinos acuden un día después, el 30 de 
noviembre, para interpretar el mensaje de las hormigas. El sitio 
donde éstas dejaron una concentración más abundante de semillas 
indica las zonas donde lloverá y crecerá con éxito la cosecha del 
siguiente año. Algunas interpretaciones locales señalan que la en- 
trada del hormiguero representa al poblado y sus alrededores, los 
campos de sembradío (Martínez, 2011: 112). 

Los astros y los fenómenos meteorológicos inciden también 
en el desarrollo del ser humano y del maíz. En la visión de los ngi- 
guas el maíz sólo debe sembrarse cuando hay sol, porque se dice 
“le gusta la luz”. Es como “nosotros, de noche en la oscuridad, 
necesitamos luz y calor”; así, para el maíz, “el sol es la luz [...] y 
[con él el maíz] crece más”. 


Las semillas de maíz rojas 

y el papel de la Luna en la siembra 

En la mayoría de las comunidades indigenas la fertilidad de la 
mujer y de la tierra están íntimamente ligadas al movimiento de 
la Luna. La menstruación se explica debido a una intervención 


12 Posteriormente se da inicio a otro tipo de consulta conocida en la localidad 
como “las cabañuelas de San Andrés”. Ésta empieza el 1* de diciembre y concluye 
el 12, día de la Virgen de Guadalupe. De acuerdo con los habitantes, los primeros 
12 días del mes de diciembre representan un mes del año siguiente, y el clima que 
se presente en cada uno de estos días será el que prevalecerá durante cl mes que le 
corresponde. Sabino Martínez comenta que a las 0:00 horas del 1* de enero de 
cada año Jos campesinos salen a “cazar el tiempo”. Esto quiere decir que observan 
en el cielo alguna señal mediante la cual se pueda pronosticar la cosecha del año 
que inicia (2011: 112). 
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de la Luna en el ciclo de ovulación femenino. Del mismo modo, 
cuando se siembra y se cosecha, el ciclo lunar incide en el creci- 
miento de las plantas de maíz. Éstas se deben sembrar cuando la 
Luna está creciendo, preferentemente durante la luna llena; si esto 
sucede así, la milpa crecerá fuerte y soportará las inclemencias del 
tiempo.!* Esta concepción permite hacer una analogía mediante 
dos tríadas: madre-hijo-Luna y tierra-maíz-Luna. 

En la cosmovisión ngigua, la Luna es vista como un hombre 
tuerto que, debido a su discapacidad, es envidioso, egoísta y gusta 
de dañar a los seres vivos, sobre todo a aquellos que están en pro- 
ceso de formación. Esta vulnerabilidad se debe a la debilidad de los 
corazones de los gestantes, ya que aún no tienen la suficiente 
“fuerza”. Por eso las mujeres ngiguas, en cuanto saben que están 
embarazadas, se colocan un listón rojo en la cintura para proteger 
al ser en formación que llevan en su vientre. Así, también con la 
intención de garantizar el buen desarrollo agrícola, se tiene la cos- 
tumbre de que, antes de iniciar la siembra, se deben mezclar granos 
de maíz de color rojo con blanco. Este acto se realiza el día 2 de 
febrero, día de la “bendición de las semillas”. 

Existe la creencia de que el color rojo es muy fuerte para la 
escasa mirada del señor Luna y lo deslumbra. Con las semillas y 
objetos rojos se le impide que dañe la planta de maíz y a otros se- 
res en gestación. De esta manera, en la cosmovisión ngigua se tiene 
la idea de que la mazorca de color rojo protege y evita malforma- 
ciones y plagas durante el ciclo de crecimiento de la planta. Final- 
mente cabe mencionar que algunas de estas representaciones in- 
tervienen en el proceso de elaboración de alimentos cumpliendo 
con ello el ciclo del cuidado constante. 


1% En caso de sembrarse cuando “la Luna está de regreso”, es decir, después de 
la Luna llena, la planta nacerá pero no dará fruto; se cree que nacerá débil. Los 
campesinos ngiguas recomiendan no sembrar en los días llamados de confusión: 
éstos se manifiestan cuando la Luna no se observa en el firiiamento, “cuando no 
hay Luna”. Se piensa que si se siembra en esos días la milpa no nacerá. En cambio, 
si se siembra cuando la Luna está creciendo, la milpa crecerá fuerte y soportará las 
inclemencias del tiempo. 
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El ciclo ritual agrícola 


En la religión indígena las festividades, santos y virgenes católicos 
fueron reinterpretados, resignificados o apropiados, y adquirieron 
importancia como deidades y festividades relacionadas con la prin- 
cipal actividad económica de las comunidades indígenas: la agri- 
cultura. Así, los santos y las vírgenes pasaron a ocupar el papel de las 
antiguas deidades protectoras del maíz, a las cuales en reciprocidad 
se les organizan fiestas con la finalidad de propiciar el buen desen- 
volvimiento de la agricultura.'* 

En territorio mesoamericano no existen las cuatro estaciones 
del año tan bien diferenciadas como en otras latitudes, Se distinguen 
dos estaciones que son las que las comunidades indígenas recono- 
cen: la estación seca (generalmente de noviembre a abril), y la de 
lluvia (generalmente de mayo a octubre). Las comunidades ngiguas 
se ubican en una región cálida donde la precipitación pluvial es 
escasa, motivo por el cual los campesinos indígenas tienen una se- 
rie de festividades y rituales que inician con la solicitud de protec- 
ción de la semilla, en febrero, y se enlazan con cl periodo que va 
de abril a mediados de agosto, cuando constantemente se solicita la 
lluvia para la agricultura a los santos, a la Santa Cruz y a otras enti- 
dades, como la Gran Víbora o los dueños o señores de los cerros. 

El otro periodo del año comprende los meses de agosto a di- 
ciembre. Entonces se pide que se aleje el granizo y que la planta de 
maíz crezca, así como que se dé una buena cosecha. Es decir, en el 
primer gran periodo de fiestas se busca atraer a las lluvias y alentar 
el buen crecimiento de las milpas, mientras que el segundo periodo 
marca la culminación del crecimiento de la planta, el fin del tem- 
poral y la abundancia de alimentos. Por ello, se dan gracias a los 
muertos (a los antepasados) y a la Virgen de Guadalupe. 


'* En cada región hay particularidades climáticas cuyo conocimiento es fun- 
damental para el buen desarrollo de los ciclos agrícolas del maíz. Así, por ejemplo, 
en lugares de tierra caliente la siembra inicia a finales de junio y principios de 
julio, por lo que fiestas como la de San Juan (24 de junio), San Pedro y San Pablo 
(29 de junio) tienen una importancia fundamental en el ciclo ritual agrario. 
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Rituales de protección de la semilla 

y petición de lluvia 

El ciclo ritual agrícola en torno al maíz inicia con la festividad 
dedicada a la Virgen de la Candelaria, el 2 de febrero. Este día se 
realiza la llamada “bendición de semillas”, principalmente de maíz 
y frijol. Los campesinos ngiguas llevan a la iglesia canastas que con- 
tienen semillas de la última cosecha adornadas con flores de dife- 
rentes colores y acompañadas de veladoras e imágenes de santos. 
Todo se coloca frente a la imagen de la Virgen de la Candelaria y, 
al finalizar la misa dedicada en su honor, el sacerdote bendice las 
semillas rociando agua bendita sobre ellas, 

Un par de meses después de que las semillas de maíz han sido 
bendecidas, se procede a sembrarlas y se esperan con mucho anhelo 
las primeras lluvias para que la planta tenga suficiente agua y crez- 
ca. Por ello los campesinos ngiguas realizan una serie de rituales 
durante el mes de mayo que buscan atraer la lluvia y provocar que 
la planta de maíz germine. Los ritos de petición de lluvia se reali- 
zan los días 3 y 15 de mayo, el primero dedicado a la Santa Cruz y 
el segundo a san Isidro Labrador. Durante los ritos dedicados a la 
Santa Cruz, las comunidades adornan sus cruces con flores y las 
pintan de colores relacionados con el agua, la vegetación, las nubes 
y el Sol, como el azul, el verde, el amarillo y el blanco. Durante la 
misa celebrada en honor a la Santa Cruz, el sacerdote bendice las 
cruces y posteriormente éstas son colocadas en los campos de cul- 
tivo, cerros, jagúeyes, manantiales y casas. Se cree que con estos 
actos se atrae el agua de lluvia y el resurgimiento de la vegetación. 

La celebración del 15 de mayo, también conocida como el día 
de la “bendición de los animalitos”, se caracteriza porque los cam- 
pesinos llevan a los jagiieyes y al atrio de la iglesia los animales, 
yuntas, herramientas y tractores que ocupan durante el trabajo en 
los campos de cultivo. Todos estos objetos y animales son adorna- 
dos con flores naturales o de papel de diferentes colores. El acto 
ritual consiste en una misa que se celebra en la iglesia o jagiiey de 
cada comunidad, en la que el sacerdote católico bendice a los ani- 
males y demás herramientas que se utilizan para el trabajo en los 
campos de cultivo, principalmente de maíz. El 15 de mayo es para 
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muchas comunidades la fecha que indica el inicio de la siembra de 
temporal de maíz. Nuevamente se solicita a san Isidro Labrador 
que envíe agua de lluvia, si es que ésta todavía no se ha presentado, 
o, en su caso, que haga más intensas las lluvias. 

Para el mes de junio se espera con gran emoción que las llu- 
vias se presenten de manera continua, por eso el 13 de junio, día 
de San Antonio, se realiza una misa para pedirle al santo que traiga 
lluvias prolongadas que permitan la humedad suficiente para que 
la planta de maíz crezca. Esta celebración es muy similar a la del 29 
de junio, día de San Pedro y San Pablo, en la que se oficia una li- 
turgia, se queman cohetes y se labra la cera. El 29 de junio es con- 
siderado la última fecha en la que se realiza en las comunidades un 
ritual de petición de lluvia a un santo. Si para finales de junio no 
ha llovido, la tierra no tendrá suficiente jugo para que el maíz se 
logre (Gámez, 2012: 314). 

En la mayoría de los pueblos indígenas de México los santos 
aparecidos se convirtieron en santos patronos y retomaron el papel 
fundador y protector del territorio y de las comunidades que eli- 
gieron y que antiguamente desempeñaban las deidades tutelares. El 
simbolismo y la importancia de los santos se observan en múltiples 
aspectos de la vida comunal. Los santos operan como los anteceso- 
res, fundadores y protectores de los pueblos. Cada santo tiene una 
especificidad propia que lo distingue de los demás, aspecto que 

también motiva la distinción de cada pueblo o comunidad. Los san- 
tos patronos se comportan como deidades independientes, dotados 
de voluntad y figura. Con ellos se deben mantener relaciones de 
transferencia equilibrada, como las de reciprocidad,” principio bá- 
sico de la normatividad indígena. Muchos de estos santos adquirie- 
ron importancia como deidades protectoras del maíz. Así, en cada 
comunidad y dependiendo de la fecha se le pide al santo patrón 
que envíe agua de lluvia para el crecimiento del maíz, o que lo pro- 


1% En el caso de las sociedades indígenas, la reciprocidad equilibrada desempe- 
ña un papel ideológico y normativo clave en todas las esferas de la vida colectiva, 
y expresa una percepción de la sacralidad distinta a la de la tradición cristiana, en 
la cual Dios puede actuar sin que sus conductas arbitrarias sean cuestionadas por 
los hombres (Bartolomé, 2005: 38). 
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teja de plagas, heladas o granizo, y, por último, que permita el buen 
desarrollo de la planta y la cosecha. 

Lo anterior hace que en cada comunidad ngigua las peticiones 
se particularicen al patrono. Tal es el caso de san Marcos Evangelista 
(25 de abril) y san Felipe (4 de mayo), a quienes se relaciona con la 
llegada de las primeras lluvias en las comunidades de San Marcos 
Tlacoyalco y San Felipe Otlaltepec, respectivamente. A otros, en 
cambio, como san Juan (24 de junio), patrono de San Juan Atzingo, 
se les implora para que envíen lluvia abundante. En su poblado atri- 
buyen al respectivo santo que “tiene las llaves del cielo”. 


Rituales de protección del crecimiento del maíz 

y agradecimiento de la cosecha 

El 29 de septiembre es una fecha importante en la mayoría de las 
poblaciones indígenas del país debido a que este día se efectúa la 
celebración dedicada a san Miguel, quien posee fuertes implica- 
ciones agrícolas. San Miguel es considerado por algunas pueblos 
ngiguas como el santo protector de las milpas: las protege de las 
heladas y el granizo (Gámez, 2012: 318). En el mes de septiem- 
bre la planta de maíz está en proceso de crecimiento y en esa 
época se le ruega al santo que la proteja y permita que se repro- 
duzca el jilote. : 

En algunas comunidades ngiguas adquiere gran importancia 
su respectivo santo patrón en estas épocas. Es el caso de san Luis de 
Tolosa, patrono de San Luis Temalacayuca, al cual se festeja el 19 
de agosto. Se le rinde homenaje y se le implora para que envíe 
lluvia o “jugo para el maíz” y para que proteja la milpa de plagas o 
inundaciones. 

Durante los meses siguientes, octubre y principios de noviem- 
bre, se espera que la planta de maíz y su fruto estén maduros. En 
esta Época tiene gran importancia como ritual de agradecimiento 
de la cosecha la celebración del Día de Muertos, también llamado 
"Todos Santos. Por su contenido simbólico, relacionado con las ac- 
tividades agrícolas, representa una de las conmemoraciones más 
significativas de la religión indígena y tiene sus antecedentes en la 
cultura prehispánica mesoamericana. 
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Para los ngiguas, los muertos se comportan como los vivos, es 
decir, se cree que comparten, sufren, gozan, descansan, trabajan, 
comen y lloran. Los difuntos hacen las mismas cosas que los vivos. 
La diferencia es que “no se les ve; se les siente”. Los vivos trabajan 
para esperar a sus muertos: “cs por reglamento que todos trabaje- 
mos para los abuelos que murieron; después los nietos trabajarán 
para esperarnos a nosotros”. Los muertos son los antepasados, los 
protectores de los pueblos; son los intermediarios de los vivos ante 
las deidades; proporcionan salud, felicidad y, sobre todo, comida 
(maíz); los muertos ayudan a que se logre el maíz y se obtenga una 
abundante cosecha. Los muertos trabajan para que los vivos estén 
bien; por esto, “los muertos tienen hambre” y deben seguir consu- 
miendo alimento por lo menos una vez al año. Por tal razón, los 
vivos tienen que alimentarlos y esperar su regreso cada inicio del 
mes noviembre, al comienzo de la cosecha, cuando ya hay sufi- 
ciente comida para ofrecerles y agradecerles por sus favores. Los 
muertos regresan en estas fechas porque saben que hay comida, 
producto del trabajo de los muertos y los vivos, El 1% y 2 de no- 
viembre se les coloca una ofrenda que contiene alimentos prepara- 
dos con maíz, platillos elaborados, frutas, bebidas, flores y veladoras. 
Todo es colocado en un altar preparado para tal fin, y se espera su 
llegada. Con estos rituales se determina el inicio de la cosecha en 
las comunidades. 

La muerte para los ngiguas es percibida como una continua- 
ción de la vida. Al morir una persona, se colocan en su tumba se- 
millas de maíz para que al llegar a su destino siembre como lo ha- 
cía en vida. El maíz también juega un papel protagónico en las 
ofrendas del Día de Muertos. El 29 de octubre, en las comunidades 
que pertenecen a San Marcos Tlacoyalco, se acostumbra colocar en 
las ofrendas una memela para los animales que ya han muerto, so- 
bre todo para los perros, y el día 2 de noviembre se ponen tortillas 
dentro de tenates para los difuntos. 

El ciclo ritual en torno al maíz concluye con Jos festejos a la 
Virgen de Guadalupe, quien particularmente es venerada durante 
el periodo de la cosecha y la sequía. En general, la Virgen y sus 
distintas advocaciones tienen un profundo significado relacionado 
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con la agricultura de maíz en gran parte de las comunidades indí- 
genas de México. Entre las advocaciones destacan la Virgen de la 
Natividad (8 de septiembre), la Virgen del Rosario (6, 7 de octu- 
bre), la Virgen de Guadalupe (12 de octubre, 12 de noviembre, 12 
de diciembre, 12 de enero, 12 de febrero), y la Virgen de la Con- 
cepción (8 de diciembre) (Neff, 1994: 53-54). 

En el sur de Puebla se considera a la Virgen de Guadalupe 
como la protectora de la cosecha, y en su fiesta se le agradece por 
otorgar el alimento a sus hijos, los ngiguas. Ella, como cualquier 
madre, protege y provee de alimento. Cuando llega su día, el pue- 
blo tiene comida, es decir, hay maíz. Para festejarla y agradecerle 
su amparo se organiza una gran celebración, “una fiesta grande”, 
en la que se le coloca una ofrenda en la iglesia y se presentan dan- 
zas en su honor. 


Reflexión final 


En la actualidad, el complejo proceso sociocultural en torno al 
maíz se encuentra inmerso en una urdimbre de desavenencias, 
como los cambios climáticos, la globalización, la permanente cri- 
sis del campo mexicano, el abandono del trabajo agrícola, entre 
muchos otros factores que propician que las cosmovisiones y las 
relaciones que los indígenas mantienen con esta planta se estén 
reconfigurando a gran velocidad. De esta manera, la cosmovisión 
basada en el maíz fluctúa entre considerarlo un don sagrado, un 
ser vivo, un medio de reciprocidad, una medicina, una sustancia 
vital que permite la existencia de los seres humanos, de los muer- 
tos y de las deidades, un alimento para los animales y una mercan- 
cía que se vende y obtiene en el mercado. Todo lo anterior refleja 
que la comunidad indigena es un escenario abierto a la globali- 
zación y a los cambios culturales contemporáneos. Sin embargo, 
hoy el maíz sigue siendo para los ngiguas un “ser-alimento” con 
múltiples significados que los particulariza y los dota de identi- 
dad como grupo. El complejo-maíz es eje de la actividad econó- 
mica, de la religión, de la ritualidad y de la cosmovisión; organi- 
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zador del tiempo y del espacio, base de la alimentación y centro 
y guía del conocimiento acumulado durante milenios. La com- 
plejidad de creencias y prácticas que involucran el cultivo y consu- 
mo del maíz manifiesta su importancia como eje estructurador 
no sólo de la cosmovisión, sino del corpus sociocultural de las 
comunidades indígenas. Así, el complejo-maíz sigue siendo un 
referente fundamental de la identidad y de la reproducción cul- 
tural indigenas. 
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Las hagiografías populares y la religiosidad 
en el México indígena 


Félix BÁEz-JORGE* 


Antecedentes 


EN MI LIBRO Entre los naguales y los santos (2008) señalé la 
importancia que reviste el estudio de las hagiografías popula- 
res indígenas en México, toda vez que incorporan elementos de 
ancestrales cosmovisiones y evidencian manifestaciones contra- 
hegemónicas que desplazan los contenidos doctrinarios del ca- 
tolicismo referidos a la santidad.' En esas riquísimas vetas del 
imaginario colectivo, personajes míticos y deidades primigenias 
se asocian o se fusionan (de manera selectiva) con los santos, con 
diversas advocaciones marianas y con la imagen de Jesucristo, asu- 
mida desde distintas perspectivas. Se configura así una compleja 
criba simbólica dimensionada en el tiempo mítico y en aconte- 
cimientos de la historia local, al margen del canon y del control 
eclesiástico. 

Con diversos grados de profundidad las hagiografías indígenas 
han sido abordadas en diferentes estudios etnográficos en Meso- 
américa, tal como se advierte en las páginas de este ensayo. Frente 
a estos atisbos parciales, las perspectivas analíticas de conjunto son 
escasas, destacando entre éstas las pesquisas de Aguirre Beltrán, 
Ruz y López Austin.” Los registros etnográficos examinados evi- 
dencian que las hagiografías transmitidas en las distintas etapas de 
la evangelización han sido reelaboradas en los marcos de la religio- 
sidad indígena, estableciendo profundas divergencias respecto a las 
historias de vida difundidas por el clero a partir de lo establecido 
en el Acta sanctoram. En términos semejantes se explican los proce- 


* Investigador del Instituto de Investigaciones Histórico-Sociales, Universi- 
dad Veracruzana. 

| Véase Báez-Jorge (1998: 155). 

? Aguirre Beltrán (1986), Ruz (1997) y López Austin (1997). 
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sos de reelaboración simbólica advertidos en la religiosidad andina, 
estudiados magistralmente por Millones.? 

¿Cómo debe explicarse que en el imaginario colectivo de los 
huicholes la Virgen de Guadalupe sea considerada una mujer in- 
cestuosa y frívola? ¿Por qué los zoques de Chiapas conciben a 
Santa Mónica (canonizada como madre de San Agustín) como pa- 
trona del pueblo de Tapalapa, y padeciendo en el Infierno por 
maltratar a las personas?* ¿Desde qué ángulo simbólico debe en- 
tenderse que Santa Clara (patrona de Dzindzantún) sea imaginada 
por los mayas paseando cada año en la playa para saludar a su her- 
mana la sirena?, atendiendo el apunte de Ruz.? ¿Cómo deben en- 
tenderse los relatos que Collin registrara entre los otomíes de Te- 
moaya, quienes veneran al apóstol Santiago por protegerlos en su 
lucha contra los españoles? ¿Es propio de un santo patrono pro- 
yectar tensión entre sus devotos y amenazarlos con cambiar de re- 
sidencia si no se le ofrendan sus alimentos preferidos? La pregunta 
surge de la compleja relación que los popolocas de San Marcos 
Tlayocalco (Puebla) mantienen con su imagen epónima, una tardía 
epifanía de Tláloc, según lo explica Alejandra Gámez en un acu- 
cioso estudio etnográfico.” 

En las hagiografías indígenas el mundo es concebido gravitando 
en torno al humano, visión que implica el lenguaje simbólico del 
mito y los enigmas inherentes a las divinidades. Estos relatos ex- 
presan formas singulares de comprensión y explicación de las para- 
dojas que conlleva la santidad; son, en todo caso, sobresalientes expre- 
siones del imaginario colectivo. En tanto manifestaciones religiosas, 
devienen audaces tentativas que “tienden a concebir el Universo 
entero como humanamente significante”, para decirlo con las pa- 
labras de Berger.” En las páginas de mi ensayo “¿Quiénes son aquí 
los dioses verdaderos? Religiosidad indígena y hagiografías popu- 


2 Por ejemplo, Millones (2005 y 2010). 

Y Información registrada en E Báez-Jorge, Diario de Campo, Chapultenango y 
Ocotepec, Chiapas, 1973, 

% Ruz (1997). 

* Gámez (2004). 

7 Berger (1967: 28). 
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lares” (2013), que sintetizo en estas páginas, examino tales narra- 
ciones como entramados simbólicos que, ciertamente, no son una 
copia de la realidad objetiva, si bien revelan planos profundos y 
trascendentes de la condición humana. Las imágenes presentes en 
estas narraciones populares se han reelaborado de manera conti- 
nua, semejando partituras musicales en constante y múltiple inter- 
pretación. 

Al implantarse el catolicismo entre los pueblos indígenas, la 
imaginación desbordada de la España barroca también fue desterra- 
da, según lo evidencian las historias de vida atribuidas a los santos 
en las comunidades éticas. En estos relatos se registran elementos 
de la religiosidad popular hispánica. Recordemos a propósito el jui- 
cio de Salas, en el sentido de que “desde el rey hasta el último cam- 
pesino de Galicia, Oviedo o Aragón, todos, en la España barroca 
sufren una marcada influencia de ciertos fenómenos que juzgan so- 
brenaturales, y tienen gran inclinación a crear fábulas en las que lo 
maravilloso resulta protagónico”.* 

Los relatos hagiográficos analizados en el vefóridoje ensayo son 
diáfanas evidencias de que, más allá de los intereses eclesiásticos, los 
núcleos devocionales de las comunidades indígenas refieren, en úl- 
tima instancia, a razones existenciales, como la preocupación co- 
lectiva respecto a la obtención de los bienes de subsistencia, o la 
salud comunitaria. Tienen como foco de atención los espacios sa- 
grados locales, la integración y cohesión social y la tradición mítica 
articulada en su visión del mundo. De ahí lo erróneo de definir su 
praxis religiosa en términos de “catolicismo popular”.? 

Durante siglos la religiosidad indígena ha operado en el marco 
de un complejísimo proceso de ideologización aceptando formal- 
mente los rituales y símbolos de la religión hegemónica (o reinter- 
pretando sus matrices conceptuales), mientras que en el nivel profun- 
do su dinámica se sustenta en las lealtades a las creencias tradicionales 
(las “categorías de fondo del pensamiento mesoamericano” en pala- 
bras de Galinier).'" El equilibrio entre estas polaridades (que expre- 


* Salas (1979). 
? Cf Báez-Jorge (2011: 213 y ss.). 
'! Galinier (1999). La búsqueda de “categorías de fondo” en el pensamiento 
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san permanente tensión) está posibilitado por el culto a los santos y 
por las variadas estrategias de reinterpretación simbólica (o alterna- 
tivas sincréticas) en los planos de las cosmovisiones y la praxis ritual, 
que devienen claves identitarias. De tal manera, la religiosidad po- 
pular indígena sustenta lealtades, identifica alteridades y propicia la 
cohesión comunitaria a partir de la dimensión fundacional del pa- 
sado expresada en las dinámicas sociales del presente. Su particulari- 
dad de independencia relativa frente al marco canónico de la religión 
oficial contribuye a definir la adscripción social y la corporatividad 
comunitaria, funcionando como una expresión local de poder. La 
naturaleza dialéctica de la identidad, en este orden de ideas, se funda- 
menta en el hecho de que simultáneamente identifica y distingue 
grupos, congrega y opone colectividades, fuerzas sociales a las que 
son inherentes fenómenos de conciliación y conflicto.” 

Los escenarios fantásticos en los que se desarrollan las vidas de 
los santos venerados en las comunidades indígenas poco (o nada) 
tienen en común con los contextos geográficos, históricos y socia- 
les establecidos en las hagiografías difundidas por la institución 
eclesiástica. Animados por las dinámicas propias del imaginario co- 
lectivo, estos relatos innovan episodios míticos, recrcan sucesos de 
la microhistoria comunitaria, establecen la naturaleza de las identi- 
dades étnicas y son referentes sustantivos de la praxis ritual. 


Reformulación de los paradigmas 
de santidad 


A diferencia de los propósitos eclesiásticos orientados a utilizar las 
hagiografías como herramientas fundamentales en la catequesis, los 


mesoamericano, planteada por Galinier, enfatiza la necesidad de examinar “los 
sistemas cognitivos que no se detienen en la frontera de conocimiento explíci- 
tos”, más allá del “atomismo etnográfico” que ha terminado “por hacer casi im- 
posible una reflexión global respecto a una supuesta “comprensión mesoamerica- 
na'” (103-109). En sus planteamientos critica las reflexiones en torno a las 
cosmovisiones que dejan “en la sombra la cuestión del trabajo psíquico de la cul- 
tura” (103). 


Véase Báez-Jorge (2011: 261-262). 
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relatos hagiográficos de matriz indígena tienden a la reformula- 
ción simbólica de los paradigmas de santidad divulgados por el 
catolicismo hegemónico. En este sentido, reviste especial interés la 
observación que Murillo Gallegos expresa al analizar el manejo de 
la noción del dios cristiano en los discursos franciscanos de la 
evangelización colonial: 


Según los testimonios de los cronistas [...] había indios con devoción 
cristiana ejemplar, otros que volvían a sus antiguas prácticas, otros 
más que o bien parecían que no entendían nada o bien, una vez cris- 
tianizados les era dificil abandonar sus antiguas costumbres; desde la 
perspectiva aquí expuesta podemos decir que ello también es resul 
tado de la confusión de conceptos y palabras de ambas tradiciones 
durante el proceso de evangelización.!? 


La tarca evangelizadora tuvo mayor flexibilidad entre las poblacio- 
nes que opusieron mayor resistencia, llegándose inclusive a. tolerar 
ciertas prácticas y creencias cuando no se transgredían los princi- 
pios dogmáticos. Se explica así que durante el siglo xvIt el “rena- 
cimiento de la idolatría” fue una de las principales preocupaciones 
de virreyes, obispos, sacerdotes e inquisidores de la Nueva España. 
En este drama histórico de gigantescas proporciones etnocidas, los 
santos (bierofanías del otro) operaron como vehículos que regula- 
ron simbólicamente la alteridad. 

Las hagiografías indígenas enfatizan las debilidades humanas de 
los santos, de Jesucristo y de las epifanías marianas, lo cual debe 
entenderse desde la perspectiva del pensamiento religioso preco- 
lombino ayuno de los ideales de santidad y salvación que verte- 
bran el cristianismo. La “indianización de las imágenes” impuestas 
por el catolicismo puede explicarse como una reelaboración sim- 
bólica tendiente a incorporar en los iconos de la religión hegemó- 
nica ciertos atributos de las antiguas deidades, incorporación que 
se produce en términos de síntesis, o bien como adición que des- 
plaza arcaicos fundamentos de sacralidad hacia nuevos objetos de- 


2 Murillo Gallegos (2010: 314). 
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vocionales. Wolf observó con razón que: “la semejanza entre las 
dos tradiciones religiosas permitían al idólatra una fácil transición, 
y establecía una continuidad en un dominio donde ésta era vital, o 
sea en el terreno del comportamiento religioso”.'? 

Sin embargo (ampliando la reflexión anterior), debe recordar- 
se la condición de religión dominante del catolicismo que implicó 
la destrucción de imágenes y la persecución de relatos míticos y 
rituales que explicaban la naturaleza de las divinidades y sustenta- 
ban los ciclos ceremoniales. Los misioneros establecieron el calen- 
dario eclesiástico y con éste el santoral correspondiente vinculado 
al ciclo agrícola, eje ordenador que cimentó la devoción a los san- 
tos, a las diferentes advocaciones marianas y a Jesucristo, con sus 
correspondientes atributos predicados en las hagiografías, a tono 
con el “magismo cristiano” de raíces medievales y barrocas.'* En 
este abigarrado proceso adaptativo se contextúa la emergencia de 
las hagiografías indígenas. 

El tema central de este ensayo se enmarca en el complejo y 
convulso quehacer evangelizador, estrategia dominante fundada “en 
la destrucción de las imágenes del otro [...] y la imposición de un 
orden visual nuevo”, como bien lo indican Bernard y Gruzinski.!* 
El modus operandi de la teología colonial, la satanización de los dio- 
ses indígenas así como las claves de las reinterpretaciones simbólicas 
se abordan en un capítulo específico. Las hagiografías de matriz in- 
dígena que se examinan en las páginas de mi ensayo antes citado 
corresponden a san Andrés (tzotziles de Larraínzar), santo Tomás 
(tzeltales de Oxchuc), san Sebastián (tzotziles de Zinacantán), 
Santiago (mames de Chimaltenango, Guatemala, y otomíes de 

13 Wolf (1990: 154). Líneas antes este destacado estudioso de la civilización 
mesoamericana, anota: “El panteón mexica había admitido en su seno a numerosos 
dioses locales [...] La Iglesia Católica poseía una tradición de flexibilidad análoga, 
Así como el manto de Virgen escondía a más de una Perséfone o Isis locales a orillas 
del Mediterráneo europeo, o como un Odín colgado del Árbol de la Vida se trans- 
formaba en Cristo, asimismo Colibrí Zurdo se transformó en el Santiago Español 
que atropellaba a los paganos bajo los cascos de su caballo; Tláloc se transformó en 
el Señor del Sacromonte cristiano; el Dios de la Caverna en el Señor de Chalma y 
Nuestra Señora Espíritu en la Virgen de Guadalupe” (153). 


1 Véase Cardini (1982: 109 y ss.). 
15 Bernard y Gruzinski (1992: 19). 
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Temoaya), Virgen de Guadalupe (huicholes), san Dionisio y san 
Mateo (huaves), san Miguel Arcángel (en la visión campesina del 
norte de Morelos), san Juan (totonacas), santa Mónica (zoques de 
Chiapas), san Marcos (popolocas de Puebla) y san Antonio Abad y 
san Antonio de Padua (nahuas de la Sierra de Puebla). Las referen- 
cias a Jesucristo, san José, la Virgen María y a otras imágenes del 
santoral son reiteradas en algunas de las hagiografías. El culto a 
los santos, vinculado a las identidades comunitarias y los fenóme- 
nos de alteridad implicados (es decir la formación de las represen- 
taciones del otro), se examina en un apartado específico, si bien la 
temática está presente en numerosas páginas del texto. 

El estudio de las hagiografías de matriz indígena evidencia que el 
vínculo entre religión popular y religión canónica es a un tiempo 
contradictorio, conciliatorio e imprevisible. En situaciones límites, las 
prácticas de la religiosidad indígena se distancian del corpus del cato- 
licismo hegemónico, llegando incluso a negarlo, a contradecirlo o a 
reinventarlo. Abigarrada complejidad dialéctica en la cual las manifes- 
taciones de la fe refieren a historias vividas y experiencias reales o 
imaginarias, en torno a lo sagrado. La praxis religiosa indígena tras- 
ciende las camisas de fuerza de los marcos litúrgicos, dinamizada por 
el imaginario colectivo y las lealtades comunitarias, construyendo al- 
ternativos escenarios simbólicos. Cada expresión particular de la reli- 
gión popular indígena es parte de un campo religioso de mayor en- 
vergadura, observación de enorme riqueza heurística advertida por 
Gramsci, que ha sido pasado por alto en numerosas pesquisas. !* 

La temática de este estudio concierne a lo que se ha definido 
como “imaginación simbólica”; en otras palabras, un segmento pri- 
vilegiado de las representaciones colectivas. En este orden de ideas, 
los relatos hagiográficos examinados integran diversos planos signi- 
ficantes, abigarrada polisemia que abordo con el objetivo de iden- 
tificar claves que expliciten los puentes simbólicos entre el pasado y 
el presente. Estudio un complejo juego de espejos que reprodu- 
cen imágenes (ampliadas, reducidas, fragmentadas, reelaboradas) sin 
perder su conexión con los sustratos culturales que las condicionan. 


»* Gramsci (1961: 261); ef Báez-Jorge (2011: 266). 
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Me ubico en la perspectiva analítica de Bachelard en cuanto “la 
imaginación es, sobre todo, un tipo de movilidad espiritual, el tipo 
de movilidad espiritual más grande, más vivaz, más viva”.” 

En opinión de Galinier, no sabemos casi nada respecto del 
universo mental de los indios, sobre lo que en el fondo de su con- 
ciencia y de su profunda sensibilidad, se forjó en el momento de la 
colonización y persiste hasta nuestros días”.* En la certera opi- 
nión de este autor, la religión indigena no puede explicarse sim- 
plementc como conjunción sincrética del pasado prehispánico y 
de la evangelización cristiana, dejando fuera del enfoque el proce- 
so de transformación operado ante la opresión colonial. Este plan- 
teamiento implica la necesidad de análisis capaces de concertar “la 
descripción de esquemas estructurales (del lado simbólico)”, así 
como de los “procesos históricos del campo social (al lado de lo 
ideológico)”. La lectura de este teorema lleva a considerar los 
planos interactuantes entre la diacronía y la sincronía. Al respecto, 
Broda ha señalado puntuales observaciones en relación con la ne- 
cesidad de “combinar el análisis histórico del pasado prehispánico 
con el de las culturas indígenas campesinas de la actualidad”. 

Como en anteriores pesquisas, la lente teórica y metodológica 
que guía mis reflexiones en este ensayo incorpora las perspectivas 
de la antropología y de la historia, las cuales caminan en la misma 
senda de acuerdo a modalidades diferentes. La lógica de los hechos 
pretéritos es la preocupación central del historiador, mientras que 
el antropólogo trabaja también con el instrumental de esa lógica, 
pero organizado a partir del presente. 

En una perspectiva diferente a la de los criollos, los pueblos 
indígenas no buscaron canonizar sus propios santos, sino incorporar 
las imágenes que les fueron impuestas por la evangelización colo- 


7 Bachelard (1997: 10). 
* Galinier (1990: 103). 
2 Ibid. (685). 

* Broda (2001: 18-19). La autora afirma que “La posición teórica que permi- 
te abordar este tipo de investigaciones implica concebir las formas culturales in- 
dígenas no como la continuidad directa e ininterrumpida del pasado prehispánico 
ni como arcaísmos, sino visualizarlas en un proceso creativo constante que, a la 
vez, se sustenta en raíces muy remotas”. 
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nial al entramado de sus cosmovisiones. Esta operación (de claro 
sentido contrahegemónico), realizada al margen del control ecle- 
siástico, debe entenderse como un complejo proceso signado por 
la dialéctica de la identidad y la alteridad: si en un principio los 
santos fueron representaciones asociadas al otro, terminaron con- 
fundiéndose en los imaginarios colectivos del nosotros. Las identi- 
dades comunitarias se configuraron de tal manera por medio de 
imágenes construidas a partir de la alteridad. Ha sido ésta una dila- 
tada dinámica identitaria en permanente reelaboración, flujo de 
imágenes y concepciones refractadas en el espejo del catolicismo 
hegemónico. Pero ¿cuáles fueron los pivotes de este proceso? 

Como se ha dicho en los relatos antes referidos, se relaciona a 
los santos vínculos con las entidades sagradas autóctonas que rigen 
el orden cósmico y terrenal. Estas arcaicas configuraciones definen, 
en sentido general, los perfiles de las hagiografías locales, concebi- 
das y dinamizadas a contrapelo del control eclesiástico, en el con- 
flictivo contexto de la sujeción social y la explotación económica 
que confrontan los pueblos indígenas. Es precisamente ahondando 
en el sustrato cultural mesoamericano como se explica, en primera 
instancia, esa riquísima veta del imaginario colectivo en el que an- 
cestros, deidades locales, héroes culturales y personajes del santoral 
interactúan simbólicamente en las narraciones. 

Las hagiografías ideadas por las comunidades indígenas son re- 
presentaciones colectivas que operan en el ámbito identitario. 
Expresan, en este sentido, los procesos de transformación cultural y 
las dinámicas sociales inherentes a las relaciones interétnicas. En esta 
perspectiva, la otredad y los planos referidos a la constitución de las 
imágenes que articulan la identidad étnica (el nosotros) son referen- 
tes simbólicos significativos en la cosmovisión y en el conflictivo 
ámbito de la realidad social. 


Materiales etnográficos 


En su ensayo sobre el imaginario hagiográfico en la cosmovisión 
maya contemporánea, Ruz (1997) analiza de manera magistral los 
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complejos planos implicados en la reinterpretación de la vida de 
los santos, más allá de la ortodoxia católica. Escribe con razón que 
“si los santos lograron permanecer en el paisaje maya fue gracias a 
la capacidad de sus nuevos hijos para incorporarlos a su antiguo 
universo cultural”, y agrega certero: se trata de seres pertenecien- 
tes ya a la cultura local, no de importaciones occidentales”?! 

De acuerdo con la tradición mam registrada por Charles Wagley, 
San José y la Virgen María fueron los primeros indígenas que vi- 
vieron sobre la tierra. José creó el Sol, la Luna y los hombres. Sin 
enibargo, el mundo que formó era muy plano y “los astros apare- 
cían cuando les venía en gana”. Su hijo Jesucristo tuvo que rees- 
tructurar el mundo, ordenando al Sol y a la Luna salir a determina- 
das horas y brillar con “diferente intensidad”; enseñó a los hombres 
las horas de comer y dormir, además de crear montañas, valles y 
barrancas. Al examinar el papel que Jesucristo desempeña en la vi- 
sión del inmundo de los mames de Santiago Chimaltenango (Guate- 
mala), Wagley” indica que, si bien se equipara a Dios, Cristo es pre- 
sentado cono un “héroe de la cultura”, y en otras versiones [...] es 
claramente un embaucador, y en todas las historias, es un indígena, 
no un ladino” 9 

En sentido diferente, un relato tzeltal registrado por Alfonso 
Villa Rojas” explica que en sus orígenes Jesucristo “era muy malo, 
odiaba a los hombres porque destruían las cosas que había creado y 
además porque producían malos olores (orina y excremento)”. Por 
ello les envió un diluvio e hizo otros seres humanos que no tuvie- 
ran “agujeros”. Guardó estos “muñecos” en una cajita, pero santo 
Tomás se enteró y destruyó a palos “las copias de los hombres”, 
pese a los regaños de Jesucristo. Con razón, Ruz advierte en esta 
narración una posible asociación con “las creaciones sucesivas de 
muñecos narradas en el Popol Vuh” 24 

Para ilustrar la enorme variedad de los registros hagiográficos 


2 Ruz (1997: 382). 

2 Wagley (1957: 179). 

2 Ruz (1997: 385 y ss,). 
2 Villa Rojas (1990: 651). 
2 Ruz (1997: 386). 
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de matriz popular, conviene referir otros ejemplos distantes del 
mundo maya. Los huaves de San Mateo del Mar conciben el papel 
de los santos a partir de su propio entorno cultural y geográfico, 
En un registro de Elisa Ramírez Castañeda, san Mateo, san Fran- 
cisco y san Dionisio pelean por un cerro, después de que se habían 
enfrentado con los juchitecos por la posesión de unas campanas: 
“San Mateo mandó al rayo para que fuera a cortarle la cabeza a 
San Dionisio”. La autora antes citada anota enseguida que “Cuan- 
do el rayo iba a cortarle la cabeza, le cortó sólo un pedazo y por 
eso hasta la fecha San Dionisio tiene las manos en la cabeza para 
agarrársela, para que no se le caiga”. Aquí es preciso citar la atina- 
da observación de Saúl Millán: 


San Mateo, San Francisco, San Dionisio son figuras que pertenecen 
más a sus espacios comunitarios que a la hagiografia judeo-cristiana. 
Su naturaleza “patronal no sólo deriva del hecho de servir como to- 
pónimos de los municipios huaves, sino de la protección que cada 
comunidad les reconoce.” 


En el ciclo mítico cristiano de los huicholes se establece un sitio 
de primera importancia para la Virgen de Guadalupe, si bien es 
identificada con la Diosa del Mar y de la Lluvia, con la Abuela 
Crecimiento y su equivalente Otuanáka, deidad del inframundo, 
según lo indica Robert M. Zingg.* Un relato registrado por este 
autor explicita los planos polisémicos que la imagen guadalupana 
tiene en la cosmovisión huichol. La narración habla de la búsqueda 
que san José y la Virgen de Guadalupe emprendieron para hallar al 
Santo Cristo (quien le dio orden al “mundo de los mexicanos”), 
llegando hasta las márgenes del mar. En esa región estaban situados 
los “ranchos de los gachupines”, de los judíos, los turcos y los mo- 
nos. Muchos de ellos “deseaban tener relaciones sexuales con la 
Virgen de Guadalupe debido a su gran belleza”. Mientras san José 
estaba ausente, “esas razas violaron a la Virgen, atacándola por la 


26 Ramírez Castañeda (1987: 73). 


2 Millán (1995: 156). 
2 Zingg (1982, t.1: 171). 
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fuerza. San José creyó que había sido infiel a sus votos de castidad”, 
por lo cual la repudió. Sin embargo, “el Padre Sol conocía perfec- 
tamente lo ocurrido. Le dio a la Virgen ropas nuevas y bonitas y 
ordenó fuese elevada a su propia categoría”. Desconfiado y celoso, 
“San José perdió a la Virgen por haber sospechado que ella le fue 
infiel, cuando en realidad la habían forzado”. A pesar de todo lo 
acontecido, “San José le envió un ramillete de flores, que la Virgen 
halló mientras barría en el patio de la danza”. Ocultó las flores en- 
tre sus ropas y éstas “penetraron en su vientre, embarazándola”. 
Informado de lo sucedido, San José “regaló prendas de vestir a la 
madre y a su hijo, además de ciento cincuenta dólares”. El niño 
“era huichol pero enmascarado de mexicano”.” En los fragmentos 
del relato antes citado, advertimos, en primer lugar, la reelabora- 
ción del mito huichol que narra el episodio del Padre Sol cuando 
embaraza a la Niña-Maíz regalándole flores que se introducen en 
su vientre. La fecundación mágica de la Virgen de Guadalupe de- 
nota la misma idea explicitada en la narración mítica referida al 
nacimiento de Huitzilopochtli, concebido por Coatlicue cuando 
guardó “en el seno junto a la barriga” un ovillo de plumas mien- 
tras hacía penitencia (barriendo) en el cerro de Coatepec, de 
acuerdo con la información de Sahagún.*" 

En el valioso rescate etnográfico de las súplicas terapéuticas de 
los nahuas de la Sierra de Puebla realizado por [talo Signorini y 
Alessandro Lupo, se identifica la articulación simbólica de las ha- 
giografías populares concernientes a san Antonio Abad y a san An- 
tonio de Padua.* En palabras López Austin (vertidas en el prólo- 
go al citado estudio), estos textos religiosos refieren a una praxis 
que protege la salud, y que “conjuga lo real con lo imaginario”; se 
trata de “una construcción” de pensamiento y práctica que rebasa 
con amplitud el calificativo de sincrética, independientemente de 
que puedan reconocerse en ella los orígenes, mesoamericanos y 
cristianos. 


2% Zingg (1982, t. II: 264-266; ¿f. Bácz-Jorgc, 2000: 236-238). 
» Sahagún (1956. 1: 271). 

3 Signorini y Lupo (1989: 5 y 8). 

% López Austin, en Signorini y Lupo (1989: 5 y 8). 
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Al analizar la súplica de un tepahtihique ("curandero experto en 
la curación ritual del nenouhtil”, es decir, el espanto producido por la 
pérdida de acáhuil, componente espiritual de los humanos), Signo- 
rini y Lupo indican: 


En la representación verbal que hace el tepahtique de los embates 
mágicos éstos se traducen en el envío de demonios amo cualimeh, 
bestias feroces [...] Por ello después de invocar en su defensa a Cris- 
to y a la Virgen, implora al Santo que mejor que ningún otro supo 
afrontar y vencer insidias parecidas: San Antonio de Padua. Sin em- 
bargo, en el peculiar entramado hagiográfico del autor de la súplica, 
bajo el nombre de este santo se cela una divinidad de carácter com- 
puesto que participa no sólo de las virtudes taumatúrgicas reconoci- 
das al Santo de Padua por la tradición popular europea [...] sino 
también de cualidades y atributos de San Antonio Abad, en concreto 
y, principalmente su celebérrima lucha contra los demonios tentado- 
res. Además a este San Antonio, uno y poliforme, se le atribuye el 
control del fuego y sus manifestaciones: San Antonio él manda la 
lumbre, los quiouhteyome, “rayos, aire” (“los vientos”). ..* 


Los autores mencionados indican que en la súplica de una anciana 
se invoca al santo como “San Antonio tixochitzin/flor de fuego/ 
“de la lumbre”; San Antonio ticohuatzin/serpiente de fuego/*de la 
lumbre””, y también se le llama “San Antonio timeyotzin/rayo de 
fuego/'reflejo de la llama””, lo que en opinión de Signorini y 
Lupo “conforma su asociación con los componentes ígneos del 
cosmos”. Con razón señalan que 


Esta asociación ha de ser atribuida tanto a la iconografía sobre San 
Antonio de Padua —representado con la azucena (castidad), y a me- 
nudo también con el libro (doctrina) y la llama (de la fe)— como a 
las creencias populares europeas en torno a San Antonio Abad, invo- 
cado en la cura del herpes zoster (denominado precisamente “fuego de 
San Antonio”), para lo cual conservaban los tizones apagados de las 


% Signorini y Lupo (1989: 280). 
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hogueras encendidas, la noche de la víspera del 17 de enero, festi- 
vidad al santo.** 


En su revelador estudio Hombre-dios, López Austin marcó hace 
cuatro décadas la orientación analítica pertinente para examinar el 
proceso abordado en párrafos anteriores: 


Al llegar la conquista y con ella el cristianismo, no fue posible re- 
nunciar a la protección de los creadores de hombres. La gran religión 
desapareció de un golpe. Quedaba un pueblo de agricultores, ligado 
a su agua, a su cerro. De su protector seguían viniendo vida, vegeta- 
ción, amparo, salud, profesión, liga, esperanza de libertad. No debían 
abandonarse, como querían los dominadores, los pueblos indios a los 
nuevos númenes desconocidos. La presión de los misioneros dio so- 
lución. Podrían los indígenas llevar a cabo una sustitución simple de 
nombre, de imagen para aprovechar un satisfactorio recurso: el para- 


lelismo cultural: los santos patronos de los pueblos.”> 


Los santos: identidades propias y ajenas 


En el marco de la naciente Contrarreforma, el Primer Concilio Me- 
xicano celebrado en 1555 facilitó e impulsó el culto a los santos y a 
la Virgen María en las comunidades indígenas, acción articulada bá- 
sicamente al calendario agrícola, a la congregación de pueblos y a las 
cofradías. Este cónclave anticipó los acuerdos del Concilio de Trento 
(celebrado entre 1545 y 1563) en lo relativo al empleo de las imáge- 
nes. Para comprender los alcances de esta política eclesial (a tono 
con el pretendido papel de España como nación “elegida de Dios”), 
vale la pena acudir a la certera observación de Charles Gibson: 


La imagen que cada comunidad veneraba era una encarnación del 
sentido interno del pueblo. La concepción española del santo patrón 


fue adoptada con entusiasmo por las comunidades indígenas y en los 


“Idem. 
% López Austin (1973: 76). 
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registros [...] puede encontrarse algunas veces una antigiiedad falseada 
de la iglesia local, como si la reputación y el estatus dependicran de 
una fecha temprana en la Iglesia y en la cristianización [...] ¿Qué 
logró, en definitiva, la Iglesia? En la superficie logró una transición 
de la vida pagana [...] Bajo la superficie, en las vidas privadas y en las 
actitudes encubiertas y en las correcciones internas de los indígenas, 
tocó pero no transformó sus hábitos. 


En otro orden de ideas, Antonio Rubial García ha examinado los 
textos hagiográficos novohispanos como “productos derivados de 
la necesidad de los criollos de conseguir santos americanos”, su- 
brayando cómo “sus frustrados intentos se contraponían a la acti- 
tud de dominio político y religioso de Madrid y de Roma”.*, 
Desde el siglo xvi! los criollos alentaron “la esperanza de que la 
iglesia romana les canonizara santos que habían nacido o actuado 
en esta parte septentrional de la América”, evidenciando que el 
nacionalismo y la religiosidad fueron “dos factores que evolucio- 
naron entrelazados”.*” Sus resultados fueron nulos. La reflexión de 
Rubial García evidencia la función política otorgada al quehacer 
religioso, y el manejo de la santidad en los marcos del poder. La 
Virgen de Guadalupe, convertida en icono de la insurgencia del 
siglo x1x, salvaría, sin embargo, los controles de la jerarquía ecle- 
siástica en tanto eje en el que gravita la mariología popular.* En 
este orden de ideas, suscribo el punto de vista de Julio Caro Baroja 
en el sentido de que “en términos históricos, el concepto de santi- 
dad es muy relativo”.? 

En una perspectiva diferente a la de los criollos, los pueblos 
indígenas no buscaron canonizar a sus propios santos, sino incor- 
porar las imágenes que les fueron impuestas por la evangelización 
colonial al entramado de sus cosmovisiones. 

Por cuanto hace a los referentes míticos advertidos en las ha- 
giografías populares, la contribución de López Austin en torno a la 


Y Rubial García (1993: 104). 

% Ibid. (1993: 77). 

* Cf. Báez-Jorge (1999: 157 y ss.). 
% Caro Baroja (1995: 16). 
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innovación del mito colonial deviene herramienta analítica funda- 
mental para el examen de estos relatos. Nuestro autor observa que 
“es más productivo estudiar la parte colonial de la tradición cuan- 
do ésta sufre los drásticos cambios de la convergencia al cristianis- 
mo”, punto de vista que amplía al indicar que, en la perspectiva 
anotada, “sus transformaciones son más fáciles de precisar, y son 
más claras las modalidades, causas y consecuencias de los cambios”, 
puntualizando que los resultados de la pesquisa “no pueden pro- 
yectarse mecánicamente al pasado prehispánico, pero auxilian a la 
comprensión de un proceso histórico que es homólogo en algunos 
aspectos”. 

En efecto, como lo ha indicado Galinier,** el carácter antro- 
pomorfo de los santos facilitó su asimilación con los dioses autóc- 
tonos, así como la asignación de funciones y atributos análogos y 
su inserción en la organización social mediante la ritualidad.* El 
examen de las aproximaciones hagiográficas concebidas por las co- 
munidades indígenas evidencia que —como lo observó Todo- 
rov—* “la relación con el ofro no se construye en una sola di- 
mensión”. Transponiendo su condición hierofánica en la alteridad 
de la religión hegemónica, los santos fueron transformados en ve- 
hículos identitarios. A un tiempo lejanos y cercanos, de epifanías 
impuestas por el catolicismo barroco, se convirtieron en seres “vi- 
vos”, en sujetos que operan en las tradiciones locales, encarnan las 
pasiones humanas y los conflictos comunitarios en los imaginarios 
colectivos. A través de sus santos y de los relatos que describen sus 
perfiles entreverados entre el mito, la leyenda y la realidad, los pue- 
blos indígenas establecieron una nueva relación con lo sagrado, 
plataforma que fue producto de una ideación extraviada cuando 
fueron silenciados sus antiguos dioses. 


+ López Austin (1997: 232). 

41 Galinier (1990). 

2% Gómez Arzápalo (2009: 207) apunta con razón que “Los santos, al ser con= 
cebidos como parte de la comunidad, participan de los derechos y obligaciones 
gue todo habitante tiene. El hecho de que se les imagine como habitantes del 
pueblo, crea ciertas responsabilidades para con [...] sus vecinos, de quienes reci- 
ben en abundancia a lo largo de todo el año”. 

1% Todorov (1987: 195). 
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Según lo ha indicado Ruz*, los desafios que enfrenta el culto 
de los santos ante la llamada Nueva Evangelización o los embates de 
las iglesias protestantes propiciarán seguramente el surgimiento 
de nuevas elaboraciones en el imaginario colectivo, Esta es una te- 
mática que debe considerarse, necesariamente, en futuros estudios. 
En todo caso, debe atenderse la incisiva observación de Manuel 
Gutiérrez Estévez* respecto a que la interrogante crucial “sobre la 
formación de las representaciones del otro es, simultáneamente y de 
forma ineludible, una pregunta sobre el proceso de constitución 
de las representaciones del sí mismo”. De acuerdo con esta argu- 
mentación, “la alteridad es el espejo deformado, cóncavo o convexo, 
en cl que se manifiesta la imagen de la identidad”. Se trata de repre- 
sentaciones de consistencia precaria, “nunca sustancial —anota Gu- 
tiérrez Estévez— aunque todos los implicados, “nosotros? y “ellos”, han 
de pretender que tengan una apariencia de “realidad”, de “identidad” 
propia y ajena”. Y eso mismo constituyen las imágenes de los santos 
en las comunidades indígenas: entidades, a un tiempo, propias y aje- 
nas cuyos perfiles y atributos son concebidos en términos dinámi- 
cos, oscilantes con los ritmos que marca la cotidianidad inmersa en 
la subalteridad social y política. Escenario imaginativo casi inasible, 
repelente a las clasificaciones taxonómicas, pero proclive al análisis 
de la retórica. Es decir, “el estudio de los tropos sobre otros mediante 
los cuales se construye discursivamente la propia identidad”.** 

En las hagiografías examinadas a veces la imagen de los indíge- 
nas (el nosotros mismos) se distingue diáfanamente de la de los otros. 
Sin embargo, en ocasiones diferentes, al presentarse simétricamente 
invertidas (por ser el “enemigo en el espejo”), se confunden, es 
decir, una y otra “contagian sus rasgos”. En consecuencia, el nos- 
otros (la “autoconciencia de una identidad colectiva”) se construye 
mediante representaciones elaboradas sobre los otros (en este caso, 
los santos), y al configurarse así el “nosotros” refracta la imagen de los 
otros, se convierte en su reflejo, 


+ 


Y Ruz (1997: 464-465). 

? Gutiérrez Estévez (1993: 374-375). 
5 Ibid. (376). 

7 Ibid. (375). 
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Estimo de interés comparar el complejo proceso en torno al 
papel que en México y Guatemala cumplen las hagiografías popu- 
lares indígenas en la construcción de la alteridad, con las conclu- 
siones que sobre este tema ha expresado Luis Millones en su ensa- 
yo dedicado a los santos patrones en la religiosidad andina. Con su 
agudeza analítica acostumbrada, Millones apunta: 


La fidelidad no siempre cambiante a los santos, vírgenes O cristos, 
responde constantemente al ritmo de las necesidades de la sociedad 
local [...] El patrono así adquirido abandona la historia de la que fue 
provisto por el dogma católico. El Cristo Cautivo no evoca en los 
monsefuanos ningún episodio de vía crucis, sus cadenas son explica- 
das convincentemente por el deseo del pueblo de que la estatua (que 
tiene vida en un sentido cercano a las momias de los inkas) perma- 
nezca en su territorio y no vaya a hacer milagros a los vecinos, “Es 
un Cristo escapcro”, dicen los monsefuanos: si no lo encadenan huirá 
por los campos a pasearse y de pronto a beneficiar a otros.** 


La semejanza en los procesos de reelaboración simbólica en Meso- 
américa y los Andes por cuanto hace a la devoción a santos y vír- 
genes (y la consecuente configuración de las hagiografías popula- 
res) es notable. Apunta Millones: 


Tampoco la Virgen de la Puerta o la Inmaculada Concepción o San 
Sebastián del Cusco responden en sus dominios al tenor de la doc- 
trina cristiana. Otras “historias sagradas” alimentan la fe de los sabios 
del pueblo, aquellos amautas ágrafos que tuvieron su máximo escriba 
don Felipe Guaman Poma [...] ninguno de estos milagrosos patro- 
nes ha oscurecido el comportamiento tradicional de los fieles, que 
parece haber tomado forma definitiva en algún momento de la Co- 


lonia, en pleno apogeo del barroco americano.” 


Las hagiografías ideadas por las comunidades indígenas son re- 
presentaciones colectivas que operan en el ámbito identitario. Ex- 


+ Millones (2005: 30). 
> Ibid. (30-31). 
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presan, en este sentido, los procesos de transformación cultural y 
las dinámicas sociales inherentes a las relaciones interétnicas. En 
esta perspectiva, la otredad y los planos referidos a la constitución 
de las imágenes que articulan la identidad étnica (el nosotros) son re- 
ferentes simbólicos significativos en la cosmovisión y en el conflic- 
tivo ámbito de la realidad social. 


BIBLIOGRAFÍA 


Aguirre Beltrán, Gonzalo, Zongolica: encuentro de dioses y santos patronos, 
Universidad Veracruzana, Xalapa, 1986. 

Bachelard, Gastón, El atre y los sueños, Fondo de Cultura Económica, Mé- 
xico, 1997 (Breviarios, 139). 

Báez-Jorge. Félix, Entre los naguales y los santos, 2* ed., Universidad Vera- 
cruzana, Xalapa, 2008 [1998]. ; 

, La parentela de María, 2* ed., Universidad Veracruzana, Xalapa, 1999. 

, Debates en torno a lo sagrado, Universidad Veracruzana, Xalapa, 2011. 

, ¿Quiénes son aquí los dioses verdaderos? Religiosidad indigena y hagio- 
grafías populares, Universidad Veracruzana, Xalapa, 2013. 

Berger, Peter L., The Sacred Canopy. Elements of a Sociology Theory of Reli- 
gion, Doubleday Anchon Book, Nueva York, 1967. 

Bernard, Carmen, y Serge Gruzinski, De la idolatría. Una arqueología de las 
ciencias religiosas, Fondó de Cultura Económica, México, 1992. 

Broda, Johanna, “La historia y la ernografia. Cambio y continuidades cul- 
turales en las sociedades indígenas de México”, en Reflexiones sobre el 
quehacer del historiador, Universidad Nacional Autónoma de México, 
México, 1995, pp. 11-36. 

, “La etnografía de la fiesta de la Santa Cruz: Una perspectiva histó- 

rica”, en Johanna Broda y Félix Báez-Jorge (coords.), Cosmovisión ri- 

tual e identidad de los pueblos indígenas de México, Conaculta/Fondo de 

Cultura Económica, México, 2001, pp. 165-238. 

, “La ritualidad mesoamericana: tradición y cambio cultural des- 


pués de la conquista”, conferencia inaugural, Dona u Universitat 
Krema. 6-VI-ms. 2002. 


LAS HAGIOGRAFÍAS POPULARES Y LA RELIGIOSIDAD — 323 


Broda, Johanna, “Religiosidad popular y cosmovisiones indígenas”, Mesa 
redonda de la Sociedad Mexicana de Antropología, Sociedad Mexicana de 
Antropología, México, 2007 

Cardini, Franco, Magia, brujeria y superstición en el Occidente medieval, Pe- 
nínsula, Barcelona, 1982. 

Caro Baroja, Julio, Las formas complejas de la vida religiosa, vol. l, Galaxia 
Gutemberg, Barcelona, 1995. 

Galinier, Jacques, La mitad del aundo. Cuerpo y cosmos en los rituales otomíes, 
Universidad Nacional Autónoma de México/Instituto Nacional In- 
digenista/ Centro de Estudios Mexicanos y Centroamericanos, Méxi- 
co, 1990. 

,“Lentendement mesoaméricain. Catégories et objets du monde”, 
L'Homnte, núm. 151, París, 1999, pp. 101-122. 

Gámez Espinosa, Alejandra, “La fiesta a San Marcos y su relación con el 


ciclo agrícola en una comunidad popoluca del sur de Puebla”, en 
J. Broda y C. Good (coords.), Historia y vida ceremonial en las comuni- 
dades mesoamericanas: los ritos agrícolas, Instituto Nacional de Antro- 
pología e Historia/Universidad Nacional Autónoma de México, 
México, 2004 (Etnografía de los Pueblos Indígenas de México), 
pp. 427-438. 

Gómez Arzápalo, Ramiro, Los santos, mudos predicadores de otra historia, 
Editora de Gobierno del Estado de Veracruz, Xalapa, 2009. 

Gramsci, Antonio, Literatura y vida nacional, Lautaro, Buenos Aires, 1961. 

Gruzinski, Serge, La guerra de las imágenes. De Cristóbal Colón a “Blade Run- 
ner”, Fondo de Cultura Económica, México, 1994, 

Gutiérrez Estévez, Manuel, “Mayas, españoles, moros y judíos en baile de 
máscaras. Morfología y retórica de la alteridad”, en Gary H. Gossen, 
J. Jorge Klor de Alba, Manuel Gutiérrez Estévez y Miguel León Por- 
tilla (eds.), De palabra y obra en el Nuevo Mundo, Siglo XXI/Junta de 
Extremadura, Madrid, 1993, pp. 323-376. 

López Austin, Alfredo, Hombre-dios. Religión y política en el mundo náhuatl, 
Universidad Nacional Autónoma de México, México, 1973. 


, “Cuando Cristo andaba de milagros: La innovación del mito co- 
lonial”, en Xavier Noguez y Alfredo López Austin (coords.), De honi- 
bres y dioses, El Colegio de Michoacán/El Colegio Mexiquense, Za- 


mora, 1997, pp. 224-251. 


324 FÉLIX BÁEZ-JORGE 


Maldonado, Luis, Introducción a la religiosidad popular, Sal Terrae, Santander, 
1985. 

Mauss, Marcel, “Relaciones reales y prácticas entre la sociología y la psi- 
cología”, en Sociología y antropología, Tecnos, Madrid, 1971. 

Millán, Saúl, “Huaves”, en Etnografía contemporánea de los pueblos indígenas 
de México, región transístmica, Instituto Nacional Indigenista, Secretaría 
de Desarrollo Social, México, 1995. 

Millones, Luis, “De las siete ciudades de Cíbola a la urbe indiana. Apuntes 
para una historia de los santos patronos”, en Luis Millones (ed.), En- 
sayos de historia andina, Universidad Nacional Mayor de San Andrés, 
Lima, 2005, pp. 11-36. 

, e Hiroyasu Tomoeda, La Cruz del Perú, Fondo Editorial del Pe- 
dagógico San Marcos, Lima, 2010. 

Murillo Gallegos, Verónica, “En náhuatl y en castellano: El Dios cristiano 


en los discursos franciscanos de evangelización”, Estudios de Cultura 
Náhuatl, núm. 41, 2010, pp. 297-316. 

Ramírez Castañeda, Elisa, El fin de los montiocs. Itadición oral de los hma- 
ves de San Mateo del Mar, Instituto Nacional de Antropología e His- 
toria, Oaxaca, 1987. 

Rubial García, Antonio, “Los santos milagrosos y malogrados de la Nueva 
España”, en Clara García Ayluardo y Manuel Ramos Medina (coords.), 
Manifestaciones religiosas en el mundo colonial americano. Espiritualidad 
barroca colonial: santos y devociones en América, vol. 1, Universidad Ibe- 
roamericana/Instituto Nacional de Antropología e Historia/Condu- 
mex, México, 1993, pp. 71-107. 

Ruz, Mario Humberto, “La familia divina. Imaginario hagiográfico en el 
área maya”, en Nelly Signaut (ed.), La Iglesia católica en México. Evan- 
gelización, política y religiosidad, El Colegio de Michoacán/Secretaría 
de Gobernación, Zamora/México, 1997, pp. 381-405. 

Sahagún, fray Bernardino de, Historia general de las cosas de Nueva España, 
numeración, anotaciones y apéndices de Ángel María Garibay K., 
4 vols., Porrúa, México, 1956. 

Salas, Horacio, La España barroca, Athalena, Barcelona, 1979. 

Santidrián, Pedro, y M. del C. Astruga, Diccionario de los santos, Verbo Divi- 
no, Navarra, 1997. 

Signorini, Italo, y Alessandro Lupo, Los tres ejes de la vida. Alma, cuerpo y 


LAS HAGIOGRAFÍAS POPULARES Y LA RELIGIOSIDAD — 325 


enfermedad entre los nahuas de la sierra de Puebla, Universidad Veracruza- 
na, Xalapa, 1989. 

Todorov, Tzvetan, La conquista de América. La cuestión del otro, Siglo XXI, 
México, 1987. 

Villa Rojas, A., Microfilm Collection of Manuscripts on Middle American Cul- 
tural Anthropology, núm. 7, Universidad de Chicago, Chicago, traduc- 
ción al español publicada en 1990. 

Wagley, Charles, Santiago Chimaltenango. Estudio antropológico social de una 
comunidad indígena de Huehuetenango, Seminario de Integración Social 
Guatemalteca, Guatemala, 1957. 

Wolf, Eric, Pueblos y culturas de Mesoamerica, Era, México, 1990. 

Zingg, Robert Mowry, Los huicholes. Una tribu de artistas, 2 vols., Instituto 
Nacional Indigenista, México, 1982 (Clásicos de la Antropología 
Mexicana). 


Acerca de los autores 


FéLIx BÁEz-JORGE es licenciado y maestro en antropología social 
por la Universidad Veracruzana, y doctor en historia contemporá- 
nea por la Universidad del País Vasco. Actualmente es investigador 
del Instituto de Investigaciones Histórico-Sociales y es miembro 
del comité académico del doctorado en Estudios Regionales de la 
uv. Es autor de 16 libros y de numerosos artículos científicos sobre 
temas de antropología simbólica, identidades étnicas, historia con- 
temporánea y antropología política, entre otros. Ha impartido cur- 
sos y conferencias en diversas universidades tanto nacionales como 
extranjeras. 


Alicia M. BARraBas es doctora en antropología. Nació en Argenti- 
na pero tiene más de veinte años de vivir en México. Investigadora 
afiliada al Centro Regional INAH-Oaxaca, su área de especializa- 
ción versa sobre los movimientos indígenas religiosos de rebelión 
y libración. Autora de numerosos artículos, también es coordina- 
dora del tercer volumen de Perspectivas etnográficas para las autono- 
mías y de la serie Diálogos con el territorio publicados por el INAH. 


MIGUEL ALBERTO BARTOLOMÉ, antropólogo argentino, reside en Mé- 
xico desde 1972. Realizó estudios de posgrado en sociología en la 
UNAM. Se desempeña como investigador en el Centro Regional 
INAH-Oaxaca en donde realiza sus investigaciones sobre la sociedad 
y la cultura de varios pueblos originarios de Paraguay, Argentina y 
México. Entre su vasta obra se destacan La dinámica social de los ma- 
yas de Yucatán: pasado y presente de la situación colonial (1992), Confi- 
guraciones étnicas en Oaxaca: perspectivas etuográficas para las autonomías 
(con Alicia Barabas, 1999) y Librar el camino: relatos sobre antropología 
y alteridad (2002). 


327 


328 ACERCA DE LOS AUTORES 


JOHANNA BRODA estudió la licenciatura en historia de América en la 
Universidad Complutense de Madrid y el doctorado en etnología 
en la Universidad de Viena. Desde 1980 es investigadora del Institu- 
to de Investigaciones Históricas de la unaM. Por su labor académica 
recibió en 2008 el Premio Universidad Nacional. Sus líneas de in- 
vestigación incluyen el estudio de las sociedades y la cosmovisión 
de las culturas prehispánicas, la estratificación social y la ideología 
del Estado mexica y el análisis de los ritos del calendario. Entre sus 
obras más recientes se encuentran Convocar a los dioses: ofrendas meso- 
americanas (2013), Cosmovisión mesoamericana y ritualidad agricola, es- 
tudios interdisciplinarios y regionales (coordinado con Alejandra Gá- 
mez Espinosa, 2009) y Religiosidad popular y cosmovisiones indigenas 
en la historia de México (2009). 


GABRIEL ESPINOSA PINEDA, doctor en antropología, también cuen- 
ta con estudios en historia y enohistoria. Es profesor-investigador 
de la Universidad Autónoma del Estado de Hidalgo en el área de 
historia y antropología. Sus líneas de investigación giran alrededor 
de la cosmovisión prehispánica y la etnología del área mesoameri- 
cana. Entre sus obras se destacan La mirada del televisor. Reflexiones 
sobre la sintaxis y la semántica de la imagen en televisión (1989), El 
Embrujo del Lago. El sistema lacustre de la Cuenca de México en la cos- 
movisión mexica (1996) y El arte en Teotihuacan (2000). 


ALEJANDRA GÁMEZ ESPINOSA es doctora en antropología. En la ac- 
tualidad es investigadora de la Universidad Autónoma de Puebla. 
Sus investigaciones se han centrado en las comunidades indigenas 
del valle de Tehuacán. Es autora del libro Ritualidad y cosmovisión 
agrícola cn una comunidad ngiwá (popoloca). : 


CATHARINE GOOD ESHELMAN es maestra en antropología social y 
doctora en antropología por la Johns Hopkins University, y desde 
1977 realiza investigaciones etnográficas en el estado de Guerrero. 
Es profesora-investigadora de la División de Posgrado de la Escue- 
la Nacional de Antropología e Historia. Entre sus obras se encuen- 
tran Comida, cultura y modernidad en México. Perspectivas antropológicas 


ACERCA DE LOS AUTORES 329 


e históricas (coordinado con Laura Corona, 2013), Historia y vida 
ceremonial en las comunidades mesoamericanas: Los ritos agrícolas (coor- 
dinado con Johanna Broda, 2004) y Haciendo la lucha: Arte y comer- 
cio nahuas de Guerrero (1988). 


ALFREDO LópPEz AUSTIN cs uno de los más destacados historiadores 
mexicanos de la actualidad. Se desempeña como investigador en el 
Instituto de Investigaciones Antropológicas de la unaM. Se ha con- 
vertido en uno de los autores más importantes en el campo de los 
estudios prehispánicos, prueba de ello son sus trabajos dedicados al 
mito, los rituales y la cosmovisión de los pueblos mesoamerica- 
nos, que han sido traducidos al inglés, italiano, francés e incluso 
al japonés. 


ANDRrÉs MEDINA HERNÁNDEZ, etnólogo egresado de la EnAaH, obtu- 
vo su maestría y doctorado en la UNAM, institución en la cual fun- 
ge como investigador del Instituto de Investigaciones Antropoló- 
gicas. Su labor de investigación se ha enfocado a los grupos mayas 
de los Altos de Chiapas y a los pueblos originarios del valle de 
México (Tláhuac, Tlalpan, Iztapalapa y Coyoacán), en los que estu- 
dia la pervivencia de la cultura mesoamericana en los ritos y ciclos 
ceremoniales. Entre sus obras se encuentran En las cuatro esquinas, 
en el centro. Etnografía de la cosmovisión mesoamericana (2000), Recuen- 
Los y figuraciones. Ensayos de antropología mexicana (1996) y Tenejapa, 
_familia y tradición en un pueblo tzeltal (1991). 


Índice general 


A A A 
Agradecimientos o... 
AA A 


Sobre el concepto de cosmovisión, Alfredo López Austin . . . 


Necesidad conceptual... . o... ....... 
Ea particularidad mesoamericaMa ..........-. 
CoNceptuación .... e... 
ID EABICIÓONS Panda rd e sl bs 
Denominación... o... .... o... 
Consideraciones finales... o... o... .. 
Bibliografía usura pa E 


La cosmovisión mesoamericana. La configuración de un paradigma, 


Andrés Medina Hernández, .............. 
Intro duUCCIÓN: 230 at 
La configuración de la comunidad antropológica . . . 
La propuesta teórica mesoamericamista . ........ 
El giro Marxista... o... o... 
La polémica de Mesoamérica... o... ....- 
La agricultura mesoametricana ...........-. 
La cosmovisión Mesoamericana... ...... . .. 
Comentario final ...... o... o... ... 
Bibliogralía: e. iu and a 


331 


332 ÍNDICE GENERAL 

Acerca de la polémica entre perspectivismo y cosmovisión, Gabriel 
Espinosa Pineda cid ao 121 
Bibliografía ...........-. Lita ID da E 137 


Las cosmovisiones, la historia y la tradición intelectual en Meso- 


américa, Catharine Good Eshelman .......... 139 
Hacia un concepto de cosmovisión .........-. 141 
La perspectiva desde la etnografía . .......... 143 
Aportaciones de la etnografía... .......... 145 
Características de las cosmovisiones indígenas y sus 

conceptos de la historia. ............... 148 
Conceptos de historia. ........ E: =P 
Comentarios finales . ......... LI a o 155 
Bibliografía -............. data de 157 


Cosmovisión como proceso histórico, El estudio comparativo 
del calendario anual de fiestas indígenas en Mesoamérica 


y los Andes, Johanma Broda. ......o. o... o... 161 
Pensamientos iniciales . . ........ os 161 
Las fiestas del calendario mexica... ........ 163 
Los procesos hegemónicos del poder y la evangelización 

en Mesoamérica y los Andes ........... 170 
El calendario de fiestas coloniales... ......... 173 
La etnografía actual o... oo... o... .. 177 
Reflexiones finales. ........... a 199 
ls A 2 dad iia ón 203 
Bibliografia 0. os oa a a 205 


Un mensaje político de los mitos. La mitología de privación en 
Oaxaca, México y América Latina, Miguel Alberto 


Bartolome, 0 a a 213 
Una lectura de los mitos. . ....... id 216 
La invención del otro por los “bárbaros”. ....... 219 
Una presencia mexicana... ..... A 225 
La mitología de privación en América Latina... .. 228 


La reivindicación simbólica .............. 234 


ÍNDICE GENERAL 


Reflexiones sobre simbolismo y privación 
Bibliografía 


Cosmovisiones, mitologías y rituales de los pueblos indígenas de 


Oaxaca, Alicia M.Barabas .............. 
Cosmovisiones 
Mitologías 
Rituales 


Mitos y rituales en Oaxaca 
Bibliografía 


El maíz en la cosmovisión de los popolocas. Las nuevas configura- 


La 


Acerca de los autores 


ps 


ciones de una tradición cultural, Alejandra Gámez Espinosa 
Presentación: es ori o ad 
La cosmovisión. Entre la tradición y la configuración . 
Entre la tradición cultural y la configuración ....... 
El maíz en la cosmovisión popoloca. Las actuales 
COMIBUTACIOnesS o 


Los preparativos para la siembra: el pronóstico del clima 


hagiografías populares y la religiosidad en el México indígena, 
Félix Báez-Jorge 
Antecedentes 


Reformulación de los paradigmas de santidad 
Materiales etnOgrÁfICOS - +... o... e... .. 
Los santos: identidades propias y ajenas 
Bibliografía 


333 


237 
243 


247 
247 
250 
253 
256 
270 


273 
273 
279 
284 


286 


292 
295 
300 
301 


304 
304 
307 
312 
317 
322 


327 


Cosmovisión mesoamericana. Reflexiones, polémicas y etnografías, 
de Alejandra Gámez Espinosa y Alfredo López Austin (coords.), 
se terminó de imprimir y encuadernar en noviembre de 2015 
en impresora y Encuadernadora Progreso, S. A. de C.V. (1EPSA), 

Calzada San Lorenzo, 244; 09830 México, D. E 
La edición consta de de 3000 ejemplares. 


artiendo de las herramientas conceptuales que propor- 
cionan la historia y la antropología, los autores aquí reunidos 
examinan, cuestionan y revaloran conceptos cardinales para 
comprender la gran región multicultural y pluriétnica conocida 
como Mesoamérica. Entre los términos puestos a revisión se 
encuentra el propio con que se ha designado a esta región, o 
bien otros más como diversidad cultural o incluso cosmovisión. 

En este volumen Alejandra Gámez Espinosa y Alfredo 
López Austin reúnen un conjunto de ensayos que dilucidan la 
actualidad y la relevancia de los conceptos con que se ha estu- 
diado la historia de América, y así ofrecen propuestas teóricas 
originales y nuevas aproximaciones metodológicas. También 
se formulan ejercicios comparativos entre las culturas prehis- 
pánicas de la región andina y las mesoamericanas. A través de 
estos enfoques se explora la gran diversidad de una tradición 
cultural que comprende una vasta gama de regiones, de familias 
lingúísticas y de los pueblos que las habitan. 

La tarea que se impusieron los autores no es menor: re- 
formular conceptos y desarrollar nuevas teorías, con el fin de 
mantener en forma abierta, clara y precisa el indispensable diá- 
logo científico entre historiadores y antropólogos. El resultado 
es una colección de voces críticas hacia los grandes discursos e 
ideologías, tanto en las ciencias sociales como en otros ámbitos. 


Recuerdo aquí su pequeño, pero inspirador, Tarascos y mexicas (1981), 
o El conejo en la cara de la Luna (1994) [...] Estas y sucesivas publicacio- 
nes [de López Austin] documentan una incansable voluntad de saber 
que necesariamente lo convirtieron en una figura pública global, con 
alto poder intelectual, en la medida en que sus argumentadas y publi- 
citadas ideas generaron cambios en la percepción de lo mesoame- 
ricano y coadyuvaron para elevar el nivel colectivo de las discusiones 
académicas. 
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